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Prefaţă

Această carte este rezultatul a aproape cincizeci de ani de studiu și meditație asupra filosofiei și problemelor filozofice, așa cum sunt văzute în lumina realităților revelate prin profeție, atât obiective, cât și interioare, sub formă de iluminare. Într-o lume în care filosofia a devenit atât de divorțată de realitățile revelate și gândirea seculară a căutat să marginalizeze și chiar să anihileze cunoștințele impregnate de sacru, este necesar să ne întoarcem, ori de câte ori este posibil, la tema relației dintre filozofie și profeție. prin diferite perspective și unghiuri de vedere. Cu ani în urmă ne-am ocupat de miezul problemei relației dintre cunoaștere și realitatea sacrului în Cunoașterea și Sacrul și am revenit la acest subiect din alte unghiuri de viziune în lucrări ulterioare, cum ar fi Nevoia de știință sacră.

În lucrarea de față ne îndreptăm privirea în mod specific către filozofie și mai ales filozofia islamică. Ne ocupăm de peste un mileniu de filozofie islamică, doctrinele, istoria și abordările sale, din unghiul de viziune al relației dintre acea lungă tradiție filozofică și realitățile profeției care au dominat întotdeauna orizontul cosmosului islamic și climatul intelectual. şi spaţiul poporului islamic. Unele dintre capitolele acestei cărți au fost scrise ca eseuri de-a lungul anilor. Ele au fost toate revizuite temeinic și integrate în cadrul acestei cărți. Multe alte capitole sunt noi și au fost scrise special ca părți integrante ale lucrării de față pentru a completa imaginea pe care am căutat să o descriem în paginile care urmează.

Dorim să mulțumim Fundației Radius, care a oferit ajutor financiar pentru a face posibilă pregătirea acestui text. De asemenea, îi suntem recunoscători în mod deosebit lui Katherine O'Brien, care a pregătit și a pregătit textul pentru presă. A trebuit să îndurați citirea a sute de pagini de material scris de mână și numeroase modificări au necesitat răbdare, cunoștințe și energie pentru a îndeplini o sarcină herculeană. Fără ajutorul ei nu ar fi fost posibilă prezentarea textului pentru publicare.
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Introducere

Filosofie și Profeție

În climatul cultural actual din Occident, precum și în alte părți ale globului afectate de modernism și postmodernism, filosofia și profeția sunt văzute ca două abordări foarte diferite și, în ochii multora, antitetice ale înțelegerii naturii realității. Așa nu a fost însă cazul în diversele civilizații tradiționale premergătoare apariției lumii moderne. Nici astăzi nu este cazul în măsura în care viziunea tradițională asupra lumii a supraviețuit. Nu este nevoie să spunem că prin „profeție” nu înțelegem prezicerea viitorului, ci aducerea unui mesaj din ordinele mai înalte sau mai profunde ale realității către o anumită colectivitate umană. Acum, modurile acestei funcții au diferit de la religie la religie, dar realitatea „profeției” este evidentă în lumi la fel de diverse precum egipteanul antic, grecul clasic și hindus, ca să nu mai vorbim de monoteismele abrahamice în care rolul profeției este atât de central. Dacă nu ne limităm înțelegerea de profeție față de viziunea avraamică despre ea, putem vedea prezența profeției în diverse monede religioase în aproape toate, din care nu are doar o semnificație juridică, etică și spirituală, ci și una sapientică preocupată de cunoaștere. vezi această realitate în lumea rishi-ilor din India și a șamanilor din diverse religii șamanice, precum și în iatromanții religiei grecești și a nemuritorilor taoismului, în iluminarea lui Buddha și mai târziu în maeștrii budiști zen care au experimentat iluminare sau satori, precum și profeții religiilor iraniene precum Zoroastru și bineînțeles în profeții avraamici. În consecință, în toate aceste lumi, oriunde și oriunde a înflorit filosofia în sensul ei universal, ea a fost legată de profeție în numeroase moduri.

Chiar dacă limităm definiția filozofiei la activitatea intelectuală din Grecia antică cunoscută sub acest nume, activitate pe care înțelegerea modernă occidentală a istoriei o consideră a fi originea speculației filozofice ca atare, raportul dintre filosofie și profeție poate fi văzut ca fi unul foarte apropiat chiar în momentul genezei filozofiei greceşti. De asemenea, ne dăm seama că
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doi s-au separat abia mai târziu și nu au fost despărțiți unul de celălalt la începutul tradiției filozofice grecești. Să luăm în considerare doar cele trei figuri cele mai importante de la originea speculației filozofice grecești. Pitagora, despre care se spune că a inventat termenul de filozofie, cu siguranță nu a fost un filozof obișnuit precum Descartes sau Kant. Se spunea că el avea puteri extraordinare de profetie și că el însuși era ca un profet care a fondat o nouă comunitate de religii1.

Cel mai adesea, „părintele” logicii și filosofiei occidentale a fost Parmenide, care este prezentat de obicei ca un raționalist care s-a întâmplat să fi scris o poezie de calitate mediocră. Dar, după cum au demonstrat în mod clar studiile recente ale lui Peter Kingsley, departe de a fi un raționalist în sensul modern, el a fost profund cufundat în lumea profeției în sensul religiilor grecești și a fost un văzător și un vizionar.2 poem, care conține mesajul său filozonic, Parmenide este condus în lumea cealaltă de Fiicele Soarelui care au venit din Conacul Luminii situat la cel mai îndepărtat grad de existență.3 Răspunsul la întrebarea despre ■ ■ >cu s călătoria care a avut loc este „incubarea”, o practică spirituală bine cunoscută în religia greacă, una în care o persoană s-ar odihni complet liniștită până când sufletul său va fi dus la niveluri mai înalte ale realității și misterele existenței ar fi dezvăluite.

Astfel, Parmenide întreprinde călătoria interioară până când întâlnește zeița care îl învață tot ceea ce este important, adică îl învață ceea ce este considerat a fi originea speculației filozofice grecești. Este remarcabil că atunci când zeița se confruntă cu Parmenide, ea i se adresează drept kouros, adică tânăr. Acest fapt este remarcabil și fascinant pentru că în tradiția islamică termenul cel mai mare pentru cavalerism spiritual (futuwwah în arabă și jawânmardï în persană) este asociat cu cuvântul pentru tineret (fatâ/jawâri), iar această cavalerie spirituală se spune că a existat înainte. Islamului și să li s-a dat o nouă viață în Islam, unde sursa sa este asociată cu Ά1Γ4, care a primit-o de la Profetul Islamului și unde a fost integrat în sufism. În plus, „Al. a fost asociat de sursele islamice tradiționale cu întemeierea metafizicii „i imk.5

O altă figură grecească căreia i s-a dat titlul de kouros a fost Epimenide din Creta, care a călătorit și în cealaltă lume, unde a întâlnit Justiția și care a readus legile în această lume Asemenea lui Parmenide, a scris și poezie. Acum Epimenide era cunoscut ca un vindecător-profet sau iatromantis căruia totul i-a fost dezvăluit prin incubație în timp ce zăcea nemișcat într-o peșteră pentru yeais.
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Parmenide a fost asociat cu această tradiție. Iatromantis au călătorit în alte lumi precum șamanii și nu numai că și-au descris călătoriile, ci și au folosit limbajul în așa fel încât să facă acest drum posibil pentru alții. Au folosit incantații și repetiții în poeziile lor, pe care le vedem și la Parmenide. Ei au introdus, de asemenea, povești și legende ale Orientului, chiar și până în Tibet și India, ceea ce este de mare interes deoarece comunitatea Parmenide din sudul Italiei era originară din Estul Anatoliei, unde zeul Apollo era ținut în o deosebită stima ca divinitate. model al iatromantilor pe care i-a inspirat ca profeti sai sa compuna poezie hipnotica ce contine cunoasterea realitatii.

Săpăturile din ultimele decenii în Velia din sudul Italiei, care a fost casa lui Parmenide, au scos la iveală inscripții care îl leagă direct de Apollo și iatromantis. După cum scrie Kingsley, „Ni se arată Parmenide ca un fiu al zeului Apollo, aliat cu personaje misterioase Iatromantis care erau experți în utilizarea poeziei incantatoare și în călătoriile în alte lumi.”7 Dacă ne amintim asta, din punct de vedere ezoteric. vorbind: „Apollo nu este zeul luminii, ci Lumina lui Dumnezeu”,8 devine clar cât de profund filozofia expusă de părintele său grec, Parmenide, era legată în momentul genezei sale de profeția concepută chiar și în termeni avraamici, cu condiția să nu existe. trece cu vederea sensul interior al profeției la care ne vom întoarce în curând. O întreagă tradiție a preoților tămăduitori a fost creată în slujba lui Apollo Oulios (Apollo Vindecătorul), și se spune că Parmenide a fost fondatorul ei. Este interesant de observat că, deși aceste aspecte ale lui Parmenide au fost ulterior uitate în Occident, ele au fost amintite în filosofia islamică, unde istoricii musulmani ai filosofiei asociază îndeaproape nu numai filosofia islamică, ci și cea greacă cu profeția.9 Trebuie să ne amintim aici faimoasa Arabie. dictum yanba' al-hikmah min mishkàt al-nnbuwwah, adică „filozofia provine din nișa profeției”.

Este, de asemenea, interesant de observat că profesorul lui Parmenide se spune că a fost obscur și sărac și că ceea ce i-a învățat mai presus de orice elevului său a fost liniștea sau isihia. Acest lucru a fost atât de important încât figuri ulterioare precum Platon, care a căutat să-l înțeleagă pe Parmenide, au folosit termenul isihie mai mult decât orice alt cuvânt pentru a descrie înțelegerea realității de către acesta din urmă. „Pentru Parmenide, prin liniște ajungem la liniște. Prin liniște ajungem să înțelegem liniștea. Prin practica liniștii ajungem să experimentăm o realitate care există dincolo de această lume a simțurilor.”10 Din nou, este de remarcat interes să ne amintim. folosirea „hesychia” asociate cu fondatorul logiei și filosofiei grecești în Isihasm, care întruchipează învățăturile ezoterice ale Bisericii Ortodoxe, învățături al căror scop este atingerea sfințeniei și gnozei.
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În poemul lui Parmenide, zeița îi spune în mod explicit să ia în lume ceea ce ea l-a învățat înapoi și să fie mesagerul ei. Kingsley explică clar ce înseamnă termenul de mesager în acest context. „Există un nume anume care descrie bine tipul de mesager pe care Parmenide se găsește să devină: profet. Înțelesul real al cuvântului „profet” nu are nimic de-a face cu a putea privi în viitor. La origine, însemna doar ceva sau .e a cărui sarcină este să vorbească în numele unei mari puteri, al cuiva sau al altcuiva.”11 Această „funcție profetică” a lui Parmenide includea nu numai a fi filozof, poet și vindecător, ci și, ca Epimenide, un aducător al legii. .

Relația dintre Parmenide și profeție nu a fost, totuși, în primul rând socială, legală și exoterică, ci interioară, inițiatică și ezoterică. Poemul său, dacă este înțeles corect, este el însuși inițiere într-o altă lume și „toate semnele pe care doar un prost ar alege să le rateze sunt că acesta este un text pentru inițiați.”12 În aceasta el se alătură atât lui Pitagora, cât și lui Empedocle a cărui filozofie era de asemenea, adresată doar celor capabili să-i primească mesajul și, în mod propriu, s-a căsătorit cu dimensiunea ezoterică, mai degrabă decât exoterică, a religiei grecești, necesitând inițiere pentru a ei deplin! Este remarcabil cum, în această întrebare, filosofia islamică seamănă atât de mult cu viziunea filozofiei a acestor figuri presocratice cum ar fi Pitagora, Parmenide și Empedocle, toți dintre care au fost profund venerati de filozofii islamici, în special de școală ishrâqï (Iluminationist).

În ceea ce privește figura misterioasă a lui Empedocle, vedem din nou un filozof care a fost și poet, dar și vindecător și care a fost considerat de mulți a fi și un profet. „Pe lângă vrăjitor și poet, a fost și profet și vindecător: unul dintre acei vindecători-profeți despre care am vorbit deja.”13 Empedocle a scris și despre cosmologie și științele naturii precum fizica, dar chiar și în aceste domenii, aceste lucrări nu au fost scrise doar pentru a furniza fapte, ci „pentru a salva suflete”14, foarte asemănător cu cosmologia unui număr de filosofi islamici, inclusiv Suhrawardï și chiar Ibn Sïnâ în Recitais-ul său vizionar.15 Ceea ce este esențial este să realizezi cele mai multe de toate că Empedocle se vedea pe sine ca un profet și poemul său ca o operă ezoterică.

Este interesant de menționat că toate trei dintre aceste figuri care au venit la originea tradiției filozofice grecești au fost și poeți. Aceasta este o caracteristică a multor filozofie care a înflorit de-a lungul veacurilor sub soarele profeției. Trebuie doar să ne amintim de vechii înțelepți hinduși care au fost poeți și, de asemenea, părinți ai gândirii filozofice hinduse în sensul ei tradițional sau de mulți înțelepți chinezi care s-au exprimat în poezie. În lumea monoteismului avraamic, acest lucru poate fi văzut în rândul unui număr de evrei și creștini p.· iloso-
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phers, dar se regăsește din nou în special printre filozofii islamici de la Ibn Sïnâ, Nășir-i Khusraw, Khayyâm și Suhrawardï până la Afdal al-Dïn Kãshãni, Mïr Dãmãd și Mullâ Șadră la Hâjjï Mullâ Hâdï, care a trăit în theïrteenthinth, secolul.16

Într-o lume precum cea în care trăim astăzi, în care filosofia este redusă la raționalism sau tot mai mult iraționalism și în care nu numai esoterismul, ci religia însăși este fie negat, fie marginalizat, interpretarea dată mai sus a fondatorilor filozofiei occidentale va fi respins în multe cercuri, iar legătura dintre filozofie și profeție în general și filozofie, poezie și ezoterism în special va fi respinsă sau considerată ca fiind de mică importanță. Dar, în mod destul de ciudat pentru cititorul occidental, relația dintre filozofie, profeție și ezoterism, afirmată de un număr de savanți occidentali contemporani, este considerată centrală pentru tradiția filozofică islamică de care se va ocupa cea mai mare parte a acestei cărți. Am inclus discuția. dintre aceste figuri grecești de aici pentru a demonstra că relația dintre filozofie și profeție, deși ruptă într-un grad tot mai mare în Occident de la sfârșitul Evului Mediu încoace, este de mare importanță nu numai pentru înțelegerea filozofiei islamice. dar și pentru o înțelegere mai profundă a originilor filozofiei occidentale însăși, origini pe care filosofia occidentală le împărtășește cu cea islamică, dar care au ajuns să fie înțelese în moduri radical diferite de aceste două curente de gândire, deoarece filosofia occidentală a ajuns să se distanțeze de un grad mai mare atât din filozofia perenă cât și din teologia creștină.

CLJLD

Există, desigur, diferite moduri și grade de profeție, fapt de care ne dăm seama dacă studiem diverse tradiții religioase și chiar dacă ne limităm la o singură tradiție, așa cum vedem în iudaism și islam, unde rolul profetic al lui Iona sau Daniel nu este cel la fel ca a lui Moise sau a Profetului Islamului. Și totuși, există elemente comune în diverse înțelegeri ale profeției în ceea ce privește provocările aduse filosofiei. În primul rând, profeția implică niveluri de realitate, indiferent dacă acestea sunt considerate ca o ierarhie obiectivă sau subiectivă. Dacă ar fi un singur nivel de realitate asociat în mod obiectiv cu lumea corporală și subiectiv cu conștiința noastră obișnuită considerată ca singura formă legitimă și acceptată de conștiință, atunci profeția ca funcția de a aduce un mesaj din altă lume. sau alt nivel de conștiință ar fi lipsit de sens
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pentru că nu ar exista o altă lume sau alt nivel de conștiință și orice prejudicii aduse existenței lor ar fi respinse și considerate ca halucinații subiective. Acesta este, de fapt, cazul științificului modern și al viziunii despre lume desacralizate predominante, ambele excluzând în perspectivele lor realitatea ascendentă și chiar nivelurile mai înalte de existență față de această lume, de asemenea. ca Sinele Imanent și nivelurile de conștiință mai profunde decât cele obișnuite. Dar în toate lumile în care realitatea profeției a funcționat într-un mod sau altul, acceptarea nivelurilor superioare de realitate și/sau a nivelurilor mai profunde de conștiință a fost considerată de la sine înțeles ca modalitate corectă de înțelegere a naturii realității totale. în care trăiesc ființele umane.17 Formulată în acest fel, această afirmație include monoteisme abrahamice împreună cu religiile indiene, taoismul și confucianismul, precum și religiile antice mediteraneene și iraniene și șamanismul împreună cu budismul, care subliniază mai degrabă nivelurile de conștiință. decât grade de existenţă obiectivă.

În toate aceste lumi, profeția, care este o realitate centrală, creează consecințe cu care trebuie să se ocupe filosofia. Profeția oferă societății legi și învățături morale pe care filosofia etică, politică și juridică trebuie să le ia în considerare. Mai mult, profeția pretinde să ofere cunoștințe despre natura realității, inclusiv cunoașterea Originii sau So: irc< a lucrurilor, a creării cosmosului și a structurii sau co; n ogonie și cosmologie, a naturii sufletului uman, care ar include atât ceea ce ar trebui numit propriu-zis „pneumatologie” și tradițional ¡ sichologie, cât și a sfârșitului lucrurilor, sau escatologie. Fructul profeției este „oferirea tuturor aspectelor majore”. a realității experimentate sau specula’ 1 rb< t de ființele umane, inclusiv natura timpului și spațiului, substanța, cauzalitatea, destinul și numeroase alte probleme cu care ¡ >filozofia în general este, de asemenea, preocupată. .

Mai mult decât atât, anumite forme de profeție au avut de-a face cu cunoașterea interioară, cu ezoteric și mistic, cu viziuni ale altor niveluri de realitate care nu sunt destinate publicului larg. Am văzut deja relația dintre originea filozofiei grecești și dimensiunea ezoterică a religiei grecești și putem găsi multe alte exemple în alte tradiții, inclusiv în budism și în special în islam, unde filosofia a devenit din ce în ce mai legată în secolele ulterioare de dimensiunea interioară a revelației coranice. Relația dintre filozofie și ezoterism, care este o dimensiune a profeției așa cum este definită aici în sensul ei universal, are și o istorie lungă în Occident, care durează până la mișcarea romilor germani.

Începând cu secolul al XVII-lea, filosofia occidentală s-a simțit forțată să filosofeze despre tabloul lumii pictat de mod-
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științele ern și a devenit din ce în ce mai slujitoare a științei moderne, în special cu Kant și culminând cu o mare parte din filozofia anglo-saxonă a secolului XX, care este puțin mai mult decât logica legată de viziunea științifică asupra lumii. Într-un mod analog, în diverse lumi tradiționale în care realitatea profeției și revelării a fost centrală, fie că întruchiparea acestei profeții a fost o carte sau o altă formă a mesajului adus din cer sau mesagerul însuși, ca în cazul Avatarurile hinduse, Buddha sau Hristos, filosofia nu a avut de ales decât să ia în considerare această realitate centrală. Filosofia trebuie să filosofeze despre ceva, iar în lumile tradiționale în cauză, acel ceva a inclus întotdeauna realitățile revelate prin profeție, care au variat în formă de la luminile rishis-urilor hinduismului și ale lui Buddha, până la Dumnezeu vorbind lui Moise pe munte. Sinai sau arhanghelul Gabriel dezvăluind Coranul Profetului Islamului.

În lumile tradiționale în cauză, filosofia nu a fost pur și simplu teologie, așa cum au susținut unii, cu excepția cazului în care se limitează filosofia la definiția sa modernă psitivistă, caz în care nu există în realitate nicio filozofie non-occidentală sau, de altfel, filozofie occidentală medievală de care să vorbim. Dar dacă acceptăm definiția filozofiei dată de persoana despre care se spune că a folosit prima dată termenul – adică Pitagora – și o vedem ca dragoste pentru Sofia sau dacă acceptăm definiția ei conform lui Platon ca „practica morții”. „conform căreia filosofia include atât activitatea intelectuală, cât și practica spirituală, atunci cu siguranță există multe școli de filozofie în diverse lumi tradiționale, unele existente până acum doar în formă orală, ca printre aborigenii australieni și nativii americani,18 în timp ce altele au produs. volume de scrieri filozofice de-a lungul secolelor.

Chiar dacă s-ar decide să se ocupe doar de lucrări filosofice scrise, s-ar putea compune volume pe tema filozofiei în țara profeției care tratează tradițiile filosofice taoiste și confucianiste chineze, cu cele ale budismului tibetan și Mahãyãna inclusiv școlile din Japonia. , toate având propriile lor caracteristici speciale și, desigur, cu tradițiile filozofice foarte bogate ale Indiei hinduse. S-ar putea, de asemenea, să se îndrepte către lumea avraamică și să scrie despre școlile filozofice evreiești, creștine și islamice din perspectiva activității filozofice în lumi dominate de profeție. Nici un astfel de tratament nu ar fi complet paralel pentru cele trei tradiții abraamice surori – în ciuda asemănărilor notabile – pentru că, în timp ce concepțiile evreiești și islamice despre profeție și cartea sacră sunt apropiate, cea a creștinismului, în care fondatorul religiei este văzută ca întruparea lui
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Divinitatea, este diferită în multe privințe atât de părerile evreiești, cât și de cele islamice asupra problemei. Această diferență este deosebit de importantă din punct de vedere filosofic, așa cum vedem în tratamentele filozofice ale întrupării în filosofia creștină și „filosofia prophétie” în contextul său islamic.19

CLS.XJ

În această lucrare ne vom limita discuția despre filozofie în țara profeției în primul rând la filosofia islamică. Această limitare se datorează în mare parte naturii propriilor noastre studii în domeniul filosofiei din ultimele cinci decenii, care s-au preocupat în principal de filosofia islamică. Dar am studiat și alte tradiții suficient pentru a putea afirma că o lucrare similară ar putea fi scrisă pentru tradițiile filozofice grecești, evreiești, creștine sau, de altfel, neo-confuciane și hinduse, atât cu asemănările, cât și diferențele care pot fi găsite. între aceste tradiţii. Într-un fel, asemănările ar fi mult mai fundamentale decât diferențele în care se referă la adevărurile metafizice de bază comune între ele, adevăruri pentru care folosim termenul de philosophia perennis. Dar există și diferențe de expresie a filozofiei perene în funcție de climatul intelectual în care filosofia perenă este exprimată în același mod în care există o unitate interioară între religii împreună cu diversitatea la nivel formai.20

În orice caz, încercările noastre în această lucrare sunt de a prezenta filozofia islamului în învățăturile sale, precum și istoria ca o filozofie care funcționează într-o lume dominată de profeție și, aceasta fiind lumea islamului, de o carte sacră. Ne-am concentrat în special asupra perioadelor ulterioare ale filosofiei islamice, în special în Persia, care, după invazia mongolă din secolul al VII-lea/XIII-lea, a devenit principala arena pentru continuarea vieții filozofiei islamice și unde filosofia a atras și mai mult la innei realităţi puse la dispoziţie prin profeţie. Există, de asemenea, motivul important că această perioadă ulterioară nu este încă proprie în Occident, în ciuda cercetărilor efectuate în timpul secoi 1 hé If din secolul al XX-lea de către un număr de savanți în limbi europene. De fapt, ultima parte a cărții prezintă multe figuri și idei necunoscute deloc în Occident. Acest accent pe filozofia islamică ulterioară este, de asemenea, de interes din punctul de vedere al studiilor comparative, deoarece arată cum două tradiții filozofice, cea islamică și cea creștină, s-au despărțit și au urmat timpuri atât de diferite de la al optulea/paisprezecelea și al nouălea. /secolele al XV-lea încolo. În Occident, filosofia s-a îndepărtat din ce în ce mai mult de teologie după secolul al VIII-lea/ XIV-lea și
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treptat principalele școli de filosofie, în Occident, au încetat să mai fie filozofia creștină și, de fapt, filosofia din multe dintre școlile sale s-a întors împotriva religiei în general și a creștinismului în special, punând filozofia drept principalul rival al religiei. În schimb, în lumea islamică, filosofia a continuat să funcționeze într-un univers dominat de realitatea profeției, iar această situație a persistat în mare măsură până astăzi, în ciuda apariției unor filozofii seculare ici și colo în diferite țări islamice.

În mod destul de ciudat, în timp ce un număr de savanți musulmani secularizați ai filosofiei islamice care scriu despre ea, dar nu aparțin tradiției filozofice islamice tind în prezent să critice însăși noțiunea de „filosofie profetie” și doresc să separe filosofia de profeție à la Occidentul modern, un număr notabil de filozofi americani, s-a alăturat acum societății filozofilor creștini, în timp ce interesul pentru filosofia evreiască ca filozofie vie este, de asemenea, în creștere în Occident. Într-un astfel de context, prezența vie continuă a tradiției filozofice islamice, care a funcționat întotdeauna într-o lume dominată de profeție, poate fi de asemenea de interes ca filozofie vie pentru filozofii occidentali în căutarea resuscitarii filozofiei evreiești sau creștine. În plus, această sfodie poate fi de asemenea de ajutor anumitor musulmani care sunt înclinați filozofic, dar care au fost despărțiți de propria lor tradiție filozofică fără să fi părăsit realitatea profeției.

PARTEA 1

Filosofia islamică și studiul ei

CARTA 1

Studiul filozofiei islamice în Occident în timpuri recente: o privire de ansamblu

Studiul filozofiei islamice a avut o istorie lungă nu numai în lumea islamică însăși, ci și în Occident. Tradiția studiului acestei filosofii în Occident este de aproape o mie de ani și poate fi împărțită în trei faze, și anume, perioada medievală a traducerii, analizei și studiului textelor arabe; al doilea val de traducere și studiu în Renaștere, în urma efortului medieval și, în cele din urmă, o nouă încercare de a studia filosofia islamică, care a început cu seriozitate în secolul al XIX-lea și care continuă până în zilele noastre. Există o anumită continuitate în această lungă istorie și legătură între aceste trei faze, dar există și discontinuități. Cu toate acestea, în principal, în această evaluare ne vom ocupa de ultima perioadă. Mai mult, prin „filozofie” înțelegem al-falsafah sau al-hikmat al-ilâhiyyah din sursele islamice tradiționale așa cum sunt definite în capitolele care urmează1 și nu sensul general al „filozofiei” așa cum este folosit în limbile europene moderne, care ar se extind la multe alte discipline islamice tradiționale, cum ar fi comentariul coranic (tafsïr și ta}wïl), principiile religiei (usui al-dïn), principiile jurisprudenței (u$ûl al-fiqh), sufismul, științele naturii , și științele, ale limbajului.

În limbajul comun al limbilor europene, „filozofia” evocă ideea că ceva are de-a face cu principiile generale, legile raționamentului care guvernează, definițiile conceptuale, originea și sfârșitul lucrurilor și încă într-o oarecare măsură înțelepciunea, și se vorbește nu numai a filozofiei pure, dar și a filosofiei artei, religiei sau științei. În limbile islamice clasice, totuși, al-falsafah se referă la un set specific de discipline și la un număr de școli distincte, cum ar fi mashshâ^ï (peripatetic) și ishrâqî (iluminationist), nu la orice școală de gândire care conține " ideile filozofice”. Mai mult decât atât, în istoria islamică ulterioară în țările de est ale islamului, termenul al-hikmat al-ilâhiyyah a devenit comun și practic sinonim cu al-falsafah, în timp ce în ținuturile vestice ale islamului termenul mai vechi al-falsafah a continuat să fie
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folosit pentru a desemna activitatea „filozofilor”. În ambele cazuri, totuși, acești termeni au fost întotdeauna folosiți ca nume pentru anumite tipuri de activitate intelectuală pe care musulmanii au ajuns să le identifice cu filozofia sau ceea ce s-ar putea traduce și în al doilea caz, „teozofie”, în timp ce alte discipline cultivate în islam. civilizație și care posedă dimensiuni filozofice notabile în sensul occidental de „filozofie” nu au fost clasificate în perioada clasică a istoriei islamice nici drept al-falsafah, fie ca al-hikmat al-ilâhiyyah. Trebuie adăugat, totuși, că, deși ne-am limitat aici la discuția despre falsa/ah în sensul său tradițional, este necesar să ne amintim relația acesteia cu diverse domenii precum sufismul, teologia (kalăm), dreptul, științele naturale și matematice și științele limbajului. Dar nu ne vom ocupa aici de aceste discipline în sine sau de filozofia pe care ei le contaminează sensul general occidental al termenului.

Așa cum în contextul civilizației islamice, filosofia, deși o disciplină foarte distinctă, fiind strâns legată de științe, pe de o parte, și de sufism și kala, pe de altă parte, a avut și ramificații în domeniile care se ocupă de aspecte practice ale vieții umane, în special știința politică și jurisprudența. Divizarea clasică a „științelor intelectuale” și, de asemenea, a filozofiei de către urechea omului; Filosofii islamici (și urmăresc în cea mai mare parte Aristotel) în teoretic și practic, primul compus din metafizică, fizică, matematică și logică, iar al doilea din etică, politică și economie (în sensul său tradițional), reveáis relația sa cu diverse domenii și științe, inclusiv în unele clasificări chiar și științele religiilor, cum ar fi teologia, comentariul coranic, · id principiile jurisprudenței. Nu numai că aceste domenii posedă o „filozofie proprie, așa cum este înțeleasă filozofia în prezent — lucrarea lui Harry A. Wolfson asupra filozofiei kalămului fiind o dovadă remarcabilă2 —, dar și falsafah ca disciplină separată a fost indisolubil legată de multe aspecte. al dezvoltării lor.Este acest al doilea aspect care aparține oricărui tratament integral al studiului filozofiei islamice și care de fapt solicită o abordare interdisciplinară care ar trebui să dea multe roade în viitor.

„·

Mai multe școli pot fi distinse în istoria studiului filosofiei islamice în Occident începând cu secolul al XIX-lea. Aici vom aminti în primul rând aceste școli până în anii 1960 când au început să aibă loc schimbări importante din cauza diverșilor factori și apoi se transformă în a doua parte a acestei discuții până în ultimele decenii ale secolului XX
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secol. Variantele abordărilor occidentale cu privire la studiul filosofiei islamice includ în primul rând tradiția scolastică creștină cultivată mai ales de savanții catolici, care, într-un fel, au continuat studiul medieval al filosofiei islamice în matricea tomismului sau neotomismului, în special până la Vatican II. când studiul tomismului însuși a devenit oarecum diluat în multe cercuri catolice. Unii dintre acești savanți, cum ar fi Etienne Gilson și Maurice De Wulf, s-au bazat în principal pe traducerile latine ale textelor islamice și erau interesați doar de rolul jucat de filosofia islamică în scolastica latină, iar alții cunoșteau bine materialul arabiei și structura gândirii islamice. în general, cum ar fi Louis Massignon, AM Goichon și Louis Gardet.3 Mai mult, a existat o școală specială de savanți catolici în Spania în care se combinau un sentiment de „identitate spaniolă” și încrederea în teologia catolică. Această școală a produs, de asemenea, un număr de savanți de renume, cum ar fi Miguel Asín Palacios, Miguel Cruz Hernández și Gonzales Palencia, care au adus contribuții majore la studiul filozofiei islamice și al domeniilor conexe, dar s-au limitat în gândirea și cercetarea lor creativă mai ales în Spania. și Magrebul. Istoricii gândirii științifice islamice, Millás-Vallicrosa și Juan Vernet, au fost, într-un fel, înrudiți cu acest grup în orientarea lor spaniolă, deși nu s-au identificat îndeaproape cu gândirea catolică.

O altă școală care se aseamănă cu catolicul în lunga sa istorie și care provine din același tip de fundal școlar este cea a erudiției evreiești, care își are rădăcinile direct sau indirect în rabbinica! formarea și scolastica evreiască medievală, cu care se amestecaseră uneori elemente din școlile umaniste occidentale. Această școală a produs savanți remarcabili în secolul al XIX-lea, precum Moritz Steinschneider și Salomo Munk, și a continuat să producă unii dintre cei mai remarcabili savanți ai filozofiei islamice și ai gândirii islamice în general în prima parte a secolului al XX-lea, cum ar fi Ignaz Goldziher. , AJ Wensinck, Saul Horovitz, Harry Wolfson, Erwin IJ Rosenthal, Georges Vajda, Simon van der Bergh, Shlomo Pines, Paul Kraus și Richard Walzer. Tulburările politice care au urmat împărțirea Palestinei au schimbat totuși atitudinea multor, dar nu a tuturor, savanții de acest tip față de filozofia islamică și de gândirea evreiască tradițională în sine, făcându-i pe mulți dintre ei interpreți mai puțin simpatici ai formelor tradiționale de gândire islamică. .

În total, abordările savanților din cele două grupuri, deja menționate, au avut asemănări importante, în sensul că majoritatea dintre ei s-au bazat în grade diferite din filozofia și teologia tradițională creștină și evreiască, care aveau ei înșiși anumite elemente comune de bază.
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caracteristici cu gândirea islamică și bineînțeles unul cu celălalt. Cu totul diferit de ambele grupuri a fost un alt grup de savanți care au apărut pe scena la sfârșitul secolului al XIX-lea. Contextul lor a fost filosofia europeană modernă și nu scolastica creștină sau evreiască și au încercat să înțeleagă conținutul filosofiei islamice în termenii diferitelor școli de gândire predominante în Occident la momentul în care scriau. De la Ernst Renan, urmat de Léon Gauthier, care a încercat să-l facă pe Ibn Rushd părintele raționalismului, până la Henry Corbin, care a folosit intuițiile fenomenologiei și curentele mai ezoterice ale gândirii occidentale pentru a pătrunde în sensul interior al filozofiei islamice, au apărut o serie de savanți care au abordat filosofia islamică ca gânditori și savanți cufundați în diferitele școli de filozofie occidentală curente la vremea lor și, de asemenea, în metodele moderne ale savanților, mai degrabă decât ca savanți ai textelor sau oameni cu inteligență medievală. < formarea în filozofie. În cazul lui Corbin, care este unic, este, totuși, pe lângă imersiunea sa în filozofia germană, în special cea a lui Martin Heidegger, cunoștințe profunde despre gândirea creștină medievală pe care le-a studiat cu Gilson în categoria savanților. precum Renan, care au fost influențați de filozofiile seculariste din vremea lor, care le-au servit drept fundal studiului filozofiei islamice, nu se poate să nu menționăm și numărul mare de gânditori și savanți marxişti din secolul al XX-lea atât în Sovietul. Uniunea și Occidentul, care a produs numeroase lucrări despre filozofia islamică în cadrul lucrării franae a filozofiei marxiste.

Spre deosebire de aceste grupuri, din secolul al XIX-lea s-a dezvoltat și o mare școală de orientaliști cu pregătire în primul rând filologică, mai degrabă decât teologică sau filosofică, care au studiat filosofia islamică textual și filologic fără a înțelege profund dimensiunile filozofice și teologice ale studiului lor. Acest grup a fost responsabil pentru editarea atentă a multor texte importante, dar a produs puține interpretări semnificative. De la mijlocul anilor 1950, pregătirea în științe sociale a completat-o pe cea a filologiei și istoriei și au apărut un anumit număr de lucrări despre filozofia islamică din punctul de vedere al teoriile actuale ale științelor sociale în Occident. Cele mai multe astfel de lucrări au fost legate mai degrabă de filozofia politică decât de filozofia pură, deși în gândirea islamică cele două nu pot fi complet separate una de cealaltă.

Odată cu extinderea în Occident, după cel de-al Doilea Război Mondial, a conștientizării existenței mai multor tradiții intelectuale în lume, altele decât cele occidentale, a luat ființă o școală de erudiție bazată pe metoda comparativă. Cu succesul relativ că
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această abordare avusese în domeniile metafizicii și filosofiei din Orientul Îndepărtat și indian, un grup de savanți a început să se orienteze către studiul filosofiei islamice într-un context comparativ de obicei în raport cu Occidentul dar și ocazional cu alte tradiții intelectuale orientale. Lucrările lui Toshihiko Izutsu și Noriko Ushida (ambele asiatici, dar scriind în engleză) și Henry Corbin, Gardet și alții marchează un început în acest domeniu de studiu potențial fecund.4

În cele din urmă, a luat ființă, din nou abia în a doua jumătate a secolului al XX-lea, o școală care a început să studieze filosofia islamică ca o școală vie de gândire, mai degrabă decât ca o chestiune de interes exclusiv istoric. Nevoia interioară a omului occidental de o nouă cunoaștere „existențială” a tradițiilor orientale i-a îndreptat pe un număr de căutători să caute în tradiția filozofică islamică răspunsuri la întrebările puse de lumea modernă la nivel intelectual. Deja mai devreme, în secolul al XX-lea, Bernard Carra de Vaux, Max Horten și alte câteva figuri au fost preocupați într-o oarecare măsură de conținutul filozofic al filosofiei islamice. Acum această îngrijorare a început să crească și oameni precum Corbin; Gardet; Gilbert Durand în Occident; și SH Nasr, Toshihiko Izutsu, Mehdi Mohaghegh și Naquib al-Attas în Est au început un nou tip de bursă în filosofia islamică, care, fără a sacrifica în vreun fel aspectul savant al unor astfel de studii, le-a transformat direct în serviciul căutarea filozofică și metafizică a acelor bărbați și femei contemporane care erau conștienți de criza intelectuală profundă a civilizației occidentale și căutau cunoștințe filozofice autentice în altă parte.

Această dezvoltare, dacă este urmărită mai pe larg și mai în profunzime, ar putea ajuta la depășirea istoricismului excesiv al lucrărilor anterioare, tratând ideile metafizice și filozofice islamice ca pe ceva de valoare filozofică înnăscută, mai degrabă decât ca fiind de interes arheologic. Până acum, o mare parte din cercetarea în filosofia islamică a fost dedicată urmăririi influențelor istorice, încât puțini s-au obosit să întrebe ce trebuie să fi însemnat o anumită idee filozofică ca idee filosofică pentru cei care au susținut-o și au contemplat-o, indiferent care ar fi fost aparent ei istoric. origine. Într-un fel, semnificația afirmației că adevărul nu are istorie a fost rareori realizată în Occidentul modern, în cazul filosofiei orientale în general și al filozofiei islamice în special, cu rezultatul că, în afară de excepții, dintre care unele au fost deja citate, puțini europeni. gânditorii importanți în vremurile moderne au fost atrași de filosofia islamică ca filozofie. Nici alte tradiții filozofice non-occidentale nu s-au descurcat mult mai bine. Combinația de filozof și orientalist pe care o găsești la un savant precum Corbin a apărut doar rar pe
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scena studiului occidental al filozofiei islamice, deoarece această filozofie a fost prezentată prea des ca nimic mai mult decât filozofia greacă în portul arabiei, fără nimic de valoare filozofică înnăscută în ea, care să nu poată fi găsit în sursele grecești în sine. Doar o extensie a Activitatea grupului care consideră filozofia islamică ca o tradiție intelectuală vie demnă de studiată pe bază proprie poate rtuied miopia care a împiedicat în mare măsură o adevărată apreciere a acestui subiect în Occident.

Pe lângă toate grupurile citate până acum, care făceau în mare parte parte sau au fost conectate într-un fel sau altul la scena intelectului occidental, secolul XX, în special la mijlocul deceniilor sale, a produs și numeroși savanți musulmani și câțiva ne-musulmani. din lumea arabă, precum George Anawati și Majid cakhry, care au adus multe contribuții la filozofia islamică. Grupul său ii ludă cărturari instruiți în metodele mele de cercetare și care scriu adesea atât în limbile islamice, cât și în cele occidentale, cum ar fi Mușțafă 'Abd al-Râziq, Ibrâhîm M ídkour, 'Alã3 al-i 1 i Affifi, Fu' âd El-Ahwany, Muhammad Abu Rîdah, 'Abd al-R hmă· I idawï (care era deosebit de productiv atât în franceză, cât şi în arabie), şi ceva mai târziu Muhsin Mahdi, Fazlur Rahman, SH Nasr, Muhammad Arkoun, Mian Muhammad Sharif şi multe altele, dintre care unii au participat și la activitățile celorlalte grupuri menționate mai sus. Au fost și cei care au continuat metoda tradițională de cultivare și studiu a filozofiei islamice. Acest ultim grup se regăsea mai ales în Persia și includea, în ceea ce privește figurile ale căror lucrări au apărut și în Occident, Sayyid Muhammad Husayn Țabățabă' î, Sayyid Jalâl al-Dîn Ãshtiyãni, Murtad i Muțahhari, Mïrzâ Mahdî Hâ'irî, Mehdi Mohaghegh și o serie de alții ale căror scrieri abia acum devin кпсЖт m Europa și America.5 Dar trebuie depus un efort mult mai mare pentru a să facă cunoscute Occidentului lucrările savanților musulmani despre filozofia islamică și să faciliteze o cooperare autentică între savanții estici și cei din Occident al căror domeniu de interes este filozofia islamică

QJID

În ultimele decenii ale secolului al XX-lea au avut loc o serie de evenimente care au făcut ca un nou capitol să fie scris în istoria și metodele de studiu ale filosofiei islamice în Occident, ca urmare a Vaticanului II, tomismul a devenit mai puțin emoționat în multe cathici.
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cercurile de minciuni cu rezultatul că abordarea anterioară a savanților catolici înrădăcinați în tomism și, de asemenea, interesați de filozofia islamică a devenit mai puțin obișnuită, deși totuși un număr de savanți importanți cu o astfel de pregătire continuă să aducă contribuții semnificative în domeniul filosofiei islamice, după cum vedem. de exemplu, în cazul lui David Burrell.6 De asemenea, vechea pregătire rabinică la care au suferit unii savanți evrei ai filosofiei islamice din perioada anterioară a devenit mai rară, deși savanții evrei cu cunoștințe de ebraică și tradiția filozofică evreiască, cum ar fi Lenn Goodman și Oliver. Leaman a continuat să aducă contribuții importante în special la filozofia islamică anterioară.

Tot în aceste decenii, scena filozofică de pe continentul european și din lumea anglo-saxonă a început să se despartă mai brusc decât înainte, existențialismul și fenomenologia devenind dominante pe continent, iar filosofia analitică în Marea Britanie, Canada și Statele Unite, cu deconstrucționismul a apărut și pe scena la sfârșitul secolului al XX-lea, dar cu interpretări diferite ale acestuia în ceea ce privește filozofia în cele două lumi. Mai mult, a apărut o nouă generație de savanți occidentali ai filosofiei islamice care, dacă nu chiar filozofi vorbind, au fost totuși influențați de acele diverse curente de gândire, influența asupra lor depinzând de mediul și pregătirea lor educațională. De asemenea, în această perioadă, ca urmare a eforturilor anterioare ale lui Corbin, Izutsu, Nasr și alții, filozofia islamică a devenit mai târziu un subiect de interes pentru o nouă generație de studenți din Occident.

Mai mult, în aceste decenii numărul savanților musulmani ai filozofiei islamice care au scris într-o limbă europeană a crescut dramatic. Unele dintre aceste figuri precum Muhsin Mahdi, Fazlur Rahman, Jawâd Falatürï, Hâ3irï Yazdï și Nasr au predat în universități occidentale și au format numeroși studenți, atât musulmani, cât și non-musulmani. Alții, precum Naquib al-Attas, s-au întors în lumea islamică, dar au scris mai ales în engleză. Mai mult decât atât, un număr de studenți occidentali au mers în lumea islamică pentru o perioadă pentru a studia filozofie și discipline conexe, iar unii, cum ar fi Herman Landolt, James Morris, William Chittick și John Cooper, au devenit autorități binecunoscute privind gândirea islamică în general și islamică. filozofie în special. De fapt, o mare activitate în filozofia islamică în Occident a acestora și a unui număr de savanți musulmani mai vechi, precum și a unei generații ulterioare, cum ar fi Hossein Ziai și Mehdi Aminrazavi, are un impact în lumea islamică însăși. Astăzi, mulți studenți din lumea arabă, Turcia, Iran, Pakistan, Indonezia, Malaezia și alte țări musulmane vin în Occident pentru a studia cu astfel de savanți, cazul McGill
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Universitatea fiind parțial remarcabilă în acest proces. Drept urmare, activitatea în filozofia islamică în Occident a devenit strâns legată de spiritul filozofiei islamice din lumea islamică însăși.

Ultimul deceniu al secolului al XX-lea a fost, de asemenea, martorul penetrării graduale și interacțiunii cu filozofia occidentală a tradiției filozofice islamice vii. Acest lucru este evident cel mai mult în Franța, ca urmare a influenței lui Corbin, așa cum se poate vedea în lucrările unor filozofi francezi mai tineri precum Christian Jambet. Dar acum a ajuns să existe o interacțiune graduală între filosofia islamică și filozofia analitică7 și semiotică, așa cum vedem în lucrările lui Lan Netton și Oliver Leaman. Toate aceste curente au condus la sfârșitul secolului al XX-lea la înființarea unui întreg centru în Marea Britanie dedicat nu numai diseminării filozofiei islamice, în special în formele ei ulterioare, ci și interacțiunii sale cu filozofia occidentală. Acest centru publică < >urna Transcendent Philosophy, sub conducerea unui tânăr filozof islamic Gholam Ali Safa vi, printre ai cărui scriitori se regăsesc mulți dintre cei mai tineri schoiars, atât musulmani, cât și occidentali, interesați de Isla. · lie j hilozofie ca filozofie și, de asemenea, în studii comparative serioase.

Domeniul de studiu < f Filosofia islamică în Occident a devenit, ca urmare, unul mult mai amplu decât era în primele decenii ale secolului al XX-lea. Este suficient să consultăm voluminoasa bibliografie a lui Hans Daiber, deja citat, pentru a vedea numărul foarte mare de lucrări care apar în fiecare an în limbile europene pe această temă, lucrări scrise atât de savanți occidentali, cât și de musulmani, și pentru a ne da seama cât de mult activitatea savantă este în domeniu sa extins în aproape toate țările europene importante, precum și în Statele Unite și Canada. Și totuși prăpastia dintre studiul savant al filozofiei islamice ca istorie intelectuală și din punct de vedere occidental și ca filozofie vie se menține ca și înțelegerea tradiției filozofice islamice, așa cum este văzută de cei din acea tradiție și așa cum este văzută. de majoritatea savanților severi care încă caută în cea mai mare parte să aplice categorii extrase din modele filozofice în continuă schimbare ale Occidentului unei tradiții filozofice cultivate în țara profeției și preocupată de adevăruri care stau deasupra și dincolo de modele trecătoare ale ziua.

Această prăpastie poate fi văzută de fapt între 11 forme de filozofie tradițională, care sunt atâtea expresii ale philosophia perennisi și variate curente ale filosofiei moderne. The. exponenți tradiționali ai philosophia perennis în secolul al XX-lea, în special René Guénon, Ananda K. Coomaraswamy și Frithjof Schuon9 au fost toți.
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neclintită în a sublinia diferențele profunde dintre filozofiile tradiționale și cele moderne.10 Criticile lor la adresa gândirii moderne și expunerea metafizicii și cosmologiei tradiționale, care se află în centrul philosophia perennis, i-au condus pe mulți dintre oamenii de știință din generația mai tânără la seriale. studiul filosofiei islamice, dar lucrările autorilor tradiționali nu au reușit să elimine complet distorsiunile mentale și prezumțiile incorecte cu privire la natura intelectului și a cunoașterii care îi împiedică încă pe mulți savanți occidentali ai filosofiei islamice să înțeleagă natura reală și semnificația ei ca o filozofie care rămâne conștientă de realitățile profeției.

În ciuda perspectivelor conceptuale susținute de mulți savanți occidentali care nu sunt acceptabile de cei care aparțin tradiției intelectuale islamice și care trăiesc în cadrul acesteia, savanții occidentali ai filozofiei islamice au adus câteva contribuții notabile în acest domeniu de studiu. Timp de peste un secol, au catalogat multe biblioteci din Est și Vest și au descoperit astfel numeroase manuscrise de filozofie islamică de mare importanță. Astăzi aproape toate bibliotecile majore din Occident sunt destul de bine catalogate, existând doar câteva excepții, cum ar fi părți ale Bibliotecii Vaticanului. În orice caz, nu se așteaptă să fie posibil ca în aceste biblioteci să fie făcute descoperiri majore în domeniul manuscriselor filosofice islamice, deși posibilitatea, desigur, există întotdeauna. Situația nu este, totuși, aceeași în lumea islamică în sine, unde aproape în fiecare an ies la lumină noi manuscrise semnificative chiar și în Iran și Turcia, ale căror stocuri sunt mai bine catalogate decât majoritatea celorlalte țări islamice. Cel mai probabil, sunt multe de descoperit în ceea ce privește manuscrisele filozofice, atunci când bibliotecile din India, Pakistan, Siria, Yemen, Mali și multe alte țări, ca să nu mai vorbim de colecții private din întreaga lume islamică, sunt mai bine catalogate.11 Savanții occidentali au deja a făcut mult în dezvoltarea metodelor academice pentru catalogarea manuscriselor, metode care au fost folosite nu numai de ele însele, ci și într-o măsură tot mai mare de specialiștii musulmani în manuscrise precum Fu?âd Sezgin și Muhammad Tãqí Dânishpazhüh. Deși este adesea trecut cu vederea de către studenții de filozofie, acest tip de activitate academică este de cea mai mare importanță pentru a pune la dispoziția comunității academice textele de bază ale filozofiei islamice pentru studiu.

Un domeniu strâns legat este corectarea și pregătirea edițiilor critice de manuscrise. În lumea islamică tradițională, textele majore de filozofie islamică care erau de obicei predate studenților,
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cum ar fi Shifâ3 (vindecarea) lui Ibn Sïnâ sau Sharh al-hidâyah (comentarul la îndrumarea) lui Mullã Sadrã și Athïr al-Dîn Abharï, au fost corectate de profesori pe măsură ce mergeau, iar tradiția orală existentă a fost întotdeauna implicat pe măsură ce textul scris a fost predat. Odată cu introducerea tipăririi în lumea islamică, unele texte au fost litografiate și mai târziu chiar tipărite în formă modernă de către savanți instruiți în mod tradițional în filozofia isimică, dar în multe alte cazuri au început să apară texte defecte. pară în formă imprimată și stili fac asta.

De la sfârșitul secolului al XIX-lea încoace, un număr de savanți occidentali au început să editeze în mod critic textele filozofice arabe și persane, ca seriale majore precum Bibliothèque Iranienne a Institutului Franco-Iranien, regizat de Henry Corbin, precum și martorul său.12 Îndelungată colaborare cu savanții occidentali din manuscrisele au învățat mai multe generații de savanți musulmani cum să editeze texte în mod critic, lucru care a devenit din ce în ce mai necesar pe măsură ce tradiția orală a devenit mai puțin disponibilă. pentru a-i dedica mult timp. Această sarcină este acum îndeplinită în mare parte de savanți arabi, persani, turci și alți musulmani, dar nu poate fi uitat că în acest domeniu al furnizării de ediții critice de texte munca savanților occidentali a fost de mare importanță. Totuşi, chiar şi astăzi, nu există nici un filosof islamic major al cărui lucrări să fi fost editat critic pe ■ i ca i > din toate manuscrisele cunoscute. Nu este nevoie să spun că aceasta este o scurtă scurtătură care trebuie să fie depășită în curând. Între timp, edițiile tipărite critice și de încredere ale lucrărilor de filozofie islamică care există le datorează mult, direct sau indirect, savanților occidentali din acest domeniu.

Cunoașterea filozofiei islamice în Occident nu ar fi, desigur, posibilă în afara cercurilor restrânse de savanți ai limbilor islamice fără traduceri ale textelor de bază în limbile europene. Această sarcină a fost îndeplinită de un număr de savanți occidentali de peste un secol, iar ei li s-au alăturat în această sarcină în ultima jumătate de secol de un număr de savanți musulmani care stăpânesc una sau mai multe limbi europene. Cu toate acestea, există o lipsă remarcabilă de traduceri demne de încredere disponibile pentru cititorul occidental atunci când oim compară cazul textelor filozofice islamice cu cel al textelor hinduse sau budiste. În ceea ce privește traducerea în engleză, numărul este limitat și încă nu include totalitatea sau textele filozofice islamice de bază precum ShijaJ și al-Ishãrãt wa4-tanbïhât (Cartea Directivelor și Remarcilor) a lui Ibn Sinã, Rechinul. al-isnãrãt al lui Nașir al-Dïn aLȚusî și лІ-Asfãr al-arba'ah (Cele patru călătorii) ale lui Mullã Șadră, Stili, există traduceri notabile ale savanților occidentali ale cărora Tahâfut al-tahâfut (Incohérence of the Incohérence) de
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van den Bergh este exemplar din multe puncte de vedere. Alte traduceri demne de remarcat în engleză includ Metaphysics of al-Kindî de Alfred Ivry; mai multe texte de filozofie Ismâ'ïlï de Vladimir Ivanow și Paul Walker; mai multe lucrări ale lui al-Fãrãbí de Richard Walzer și Fritz W. Zimmerman; The Spiritual Physick și The Philosophical Life of al-Râzï de Arthur J. Arberry; Al-Amad 'akPl-abad (Despre sufletul şi soarta lui) din AbuJl-Hasan al-'Amirï de Everett K. Rowson; Viața lui Sînâ de William E. Gohlmann și selecții ale teologiei filosofice a lui Ibn Sînâ de Arthur J. Arberry; o lungă epistolă a lui Ikhwân al-Sara3 de Lenn Goodman; Hayy ibn Yaqzãn (Fiul viu al treazului) al lui Ibn Țufayl tradus tot de Lenn Goodman; Tratatele mistice din Suhrawardï de Wheeler Thackston; Comentariul lui Averroes la „Republica” lui Platon de Erwin Rosenthal; Metafizica lui Ibn Rushd de Charles Genequand; și o serie de lucrări logice și comentarii despre Aristotel de S. Kurland, Harry Blumberg, Herbert Davidson și Charles Butterworth, care și-a tradus și Pași al-maqãl (Tratatul decisiv); o traducere selectivă a lucrărilor lui Afdal al-Dïn Kashânî de William Chittick; Muqaddimah (Prolegomenele) lui Ibn Khaldùn de Franz Rosenthal; al-Hikmat al-'arshiyyah (Înțelepciunea tronului) din Mullã Sadrâ de James Morris; IksTr al-'ârifîn (Elixirul gnosticilor) tot al lui Mullă Șadră de Chittick; și Hujjat Allah al-bâlighah (Argumentul concludent de la Dumnezeu) al lui Shâh Walï Allâh din Delhi de Marcia Hermansen. Există, desigur, multe alte traduceri demne, iar această listă nu înseamnă să fie în niciun fel completă, ci doar ilustrativă.13 În plus, există și multe traduceri importante în alte limbi europene, în special în franceză, germană, spaniolă, italiană14. , și rusă. Există, de asemenea, traduceri ale numeroaselor lucrări de teologie filozofică și sufism doctrinar, care se referă direct la filosofia islamică, dar pe care nu le-am citat aici.

După cum sa menționat deja, acestui efort de a face disponibile lucrări de filozofie islamică în limba engleză i s-au alăturat un număr de cercetători islamici, precum și un număr de arabi creștini în ultimele decenii. În ceea ce privește limba engleză, se poate menționa pe Muhsin Mahdi, o autoritate majoră în calitate de editor, comentator și traducător la al-Fãrãbi, George Hourani, Michael Marmura, Majid Fakhry, Selim Kamal, MS Khan, Fawzï al-Najjâr, Shams Inati, Hossein Ziai (uneori în colaborare cu John Walbridge) și Parviz Morewedge, doar pentru a cita câteva dintre cele mai cunoscute nume. Și din nou există un număr de savanți de origine islamică care au făcut traduceri importante în franceză și germană.15

Ca urmare a tuturor acestor eforturi, unele surse primare ale filozofiei islamice sunt acum disponibile în limbile europene, dar nu în măsura în care s-ar putea înțelege în profunzime filozofia islamică fără
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cunoasterea Arabiei si in cazul multor filozofi, persana, iar pentru gandirea filozofica otomana si turca. Mai sunt multe de făcut în acest domeniu, dar acest efort este îngreunat de mulți factori, inclusiv lipsa edițiilor critice ale multor texte primare importante, lipsa de dicționare filosofice16 și, în mare parte, lipsa savanților necesari îndeplini sarcina dificilă de a face traduceri competente. Acest ultim factor este agravat și mai mult de faptul că, în multe universități occidentale, traducerea unui text filosofic, care este adesea o sarcină descurajantă, nici măcar nu este luată în considerare în lucrările academice ale unui tânăr savant atunci când el sau ea este luat în considerare pentru promovarea academiei.

Ceea ce este necesar pentru filosofia islamică este ceva de genul Bibliotecii Loeb pentru texte grecești și latine, unde textul din original apare pe o parte a paginii și traducerea în engleză pe pagina opusă. Din fericire, în ultimii ani, Universitatea Brigham Young s-a angajat într-o astfel de serie în care deja au apărut câteva titluri importante.17 Alți editori din America încep și ei să producă lucrări de acest gen.18 În orice caz, pentru a avea Corpul principal al filosofiei islamice disponibil pentru a fi studiat în Occident de către cei interesați de filozofie, trebuie efectuată o traducere mult mai atentă. Mai mult, vocabularul ales pentru traducerea termenilor filozofici tehnici trebuie să reflecte caracterul filozofiei islamice angajate cu realitățile manifestate în țara propicei, mai degrabă decât cu înclinația raționalistă sau sceptică a minții oricăruia dintre cei care se îmbarcă. asupra sarcinii grele de traducere. O altă zicală italiană traduttore traditore, adică un traducător este un trădător, devine realitate, așa cum vedem în mare parte într-o serie de traduceri din multe domenii ale studiilor islamice, inclusiv filozofie.

Istoria filozofiei în sensul modern a început în Occident în secolul al XIX-lea în urma anumitor dezvoltări filozofice, în special în Germania. Cu mult mai devreme, savanții musulmani clasici au scris lucrări care s-au ocupat de viețile și scrierile gânditorilor islamici, inclusiv a filozofilor. Aceste lucrări au inclus nu numai literatura al-Milal wa^l-nihal, adică literalmente religii, crezuri și școli de filozofie sau gândire, a unor figuri precum al-Bãghdãdi, Ibn Hazm și al-Shahrastânl, dar și tratate binecunoscute. se ocupă de filozofi, oameni de știință și teologi și poartă alte titluri, cum ar fi lucrările lui Ibn al-Nadim, Ibn Abî Ușaybi'ah, Ibn al-Qiftï, Ibn Khallakân și Hâjjï Khalïfah. Există și clasice! lucrări dedicate mai precis filozofilor, inclusiv celor preislamici, lucrări precum cele ale lui Muhammad Shams al-Dïn Shahrazürï19, Quțb al-Dïn Ashkiwarî și Muhammad Tunakâbunî. Aceste tratate reflectă de obicei
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cunoașterea nu numai a lucrărilor islamice anterioare, inclusiv a antologiilor de zicători ale filozofilor greci și musulmani ale unor figuri precum Ibn Fãtik și Abû Sulaymân al-Sijistânï, ci și, direct sau indirect, a lucrărilor grecești precum cele ale lui Teofrast, Diogenes Laertius și Galen care se ocupă de filozofii greci.

Este de mare interes în contextul prezentei cărți să observăm că în majoritatea acestor istorii tradiționale ale filosofiei islamice, ideea că filosofia a fost legată la început de profeție a fost confirmată și subliniată și s-a afirmat că hikmah a început cu profetul Idris identificat cu Hermes.20 Dar lucrările despre filozofia islamică care au început să fie scrise în Occident din secolul al XIX-lea încoace se bazau pe premise și metode foarte diferite. Ei erau în cea mai mare parte înrădăcinați în istoricismul pozitivist și au ignorat aproape complet înțelegerea islamică tradițională a istoriei filozofiei. De la mijlocul secolului al XIX-lea, oamenii de știință europeni au început să scrie istorii ale filosofiei islamice, denumite de obicei filozofie „araba”, ca urmare a utilizării medievale a acestui termen.21 Începând cu lucrările de pionierat ale lui Augustus Schmõlders și Salomo Munk, o serie de bine-cunoscute lucrări despre istoria filozofiei islamice au apărut în diferite limbi europene ale unor figuri precum Bernard Carra de Vaux, Miguel Cruz Hernández, De Lacy O'Leary, Gustave Dugat, Léon Gauthier și Goffredo Quadri.22 Cele mai influente dintre aceste lucrări din Lumea islamică însăși a fost Geschichte der Philosophie im Islam a lui Tjitze De Boer,23 care, în versiunea sa în limba engleză, a rămas un text standard în multe universități pakistaneze și indiene până în anii 1970 și în unele locuri până mai recent.

Aceste lucrări, adesea de natură savantă, priveau totuși filosofia islamică din punctul de vedere al perspectivei europene moderne asupra propriei sale moșteniri filozofice. Toți dintre ei au ignorat mai mult sau mai puțin filosofia islamică din secolul al XIII-lea încoace, ca și cum ea nu ar fi existat niciodată. Cei mai mulți dintre ei au văzut ceea ce știau despre filosofia islamică chiar și din perioada anterioară, adică principalele figuri ale mashshâ^î sau filozofia islamică peripatetică, ca fiind de puțin mai multă valoare decât o punte între filosofia europeană medievală târziu și trecutul grec. Ei au ignorat în cea mai mare parte relația dintre filosofia islamică și revelația coranică și au ignorat punctul de vedere al filozofiei islamice despre originile ei și relația ei cu profeția.

În primele șase sau șapte decenii ale secolului al XX-lea, mulți musulmani care au devenit conștienți de abordările occidentale ale istoriei filosofiei au scris, de asemenea, istorii ale filozofiei islamice, dar bazate în principal pe modelele occidentale actuale. Unii s-au ocupat mai mult
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problema relației dintre filozofia islamică și kalâm și însăși revelația coranică decât omologii lor occidentali. Cei care scriau în Arabie au furnizat, de asemenea, multe informații despre textele filozofice originale Arabiei care nu se regăsesc în istoriile occidentale ale filozofiei islamice. 'Uthmân Amïn, Ibrâ) Im Madhkür, Husâm al-Alüsï, 'Ali Sãmi al-Najjâr, și foarte prolifi : 'Abd al-Rahmân Badawï, care a scris m 1 Oth French and Arabie. Aerul acestui grup „Abd al Halim Mahi nud” a fost excepțional în înțelegerea relației dintre falsafah și învățăturile interioare ale islamului. Unii dintre savanții de seamă care scriau despre istoria filozofiei islamice au fost și mai degrabă creștini decât arabi musulmani. Această din urmă categorie a condus ; alții Georges Anawati, Hannâ al-Fâkhürï și Khalïl al-Jurr. Lucrările din Arabie despre istoria filozofiei islamice conțin adesea multe perspective și analize care nu se regăsesc în lucrările schoiarilor europeni, dar modelul majorității acestor lucrări a rămas în mare măsură istoriile scrise de schoiars occidentali. Acest lucru este valabil mai ales în concepția lor despre filozofia islamică ca terminând cu Ibn Rushd, la care Ibn Khaldûn a ajuns să fie adăugat ca un fel de postscriptie. Aceste lucrări au ignorat de fapt, ca și omologii lor occidentali, întreaga tradiție ulterioară a filosofiei islamice, căreia îi este dedicată o mare parte din această carte și, prin urmare, nu au subliniat deloc natura vie a tradiției filozofice islamice.

În această perioadă, istoriile filozofiei islamice au fost scrise și de școlii turci, indo-pakistanezi și, într-o măsură mai mică, persani. Trebuie doar să ne amintim de Zia Ülken din Turcia și Saeed Shaikh din Pakistan, ale căror lucrări au devenit destul de populare. Deși aceste lucrări nu au suferit niciun atașament față de ideologia naționalistă arabă, tratamentele lor au ignorat totuși o mare parte din filosofia islamică de mai târziu și au fost în mare măsură pe baza modelelor huroniene. Singura figură din această perioadă care a căutat să se ocupe de filosofia islamică ulterioară, deși într-o versiune trunchiată, a fost Muhammad Iqbâl în lucrarea sa The Development of Metaphysics in Persia, care conține .perspecții importante, deși este, de asemenea, foarte incompletă și conține anumite erori de bază. . Este interesant de observat că în Persia, unde filosofia islamică era mai activă ca tradiție vie decât oriunde altundeva, s-a acordat mai puțină atenție istoriei filozofiei islamice așa cum a fost cultivată în Occident decât în lumea arabă, motivul. tocmai pentru că tradiția a subliniat întotdeauna că adevărul stă în cele din urmă deasupra timcului și că filosofia nu poate fi redusă la istoria sa era încă atât de puternică. Numai în ultimele trei decenii, savanți persani precum 'Alï Așghar Halabî și Ghulâm Husayi Ibrâhîm Dïnânî a scris
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lucrări ample despre istoria filosofiei islamice și unde traducerile lucrărilor pe acest subiect din limbile europene și din Arabie au atras și o serie de figuri care aparțin tradiției intelectuale islamice autentice la tratarea modernă a istoriei filozofiei islamice.

Un punct important a avut loc în scrierea istoriei filozofiei islamice în anii 1960. În primul rând, Henry Corbin, care a fost primul savant occidental care a descoperit întregul continent al filozofiei islamice de mai târziu și care s-a opus cu fermitate istoricismului care provine din filosofia europeană a secolului al XIX-lea, m-am întrebat pe mine și pe Osman Yahya, un expert sirian în doctrina și filozofia Sufism, pentru a colabora cu el pentru a scrie o istorie a filozofiei islamice pentru populara colecție de enciclopedie Pléiades. Rezultatul acestei cooperări a fost Histoire de la philosophie islamique,24 care a fost tradusă curând în multe limbi europene și islamice și a devenit foarte populară. Deși această lucrare a fost doar primul volum al proiectului nostru și s-a încheiat cu viața lui Ibn Rushd, ea a tratat filosofia islamică și istoria ei într-un mod complet diferit de alte lucrări în limbi europene și a luat pe deplin în considerare raportul dintre speculația filosofică și revelația. în islam. Nici Yahya, nici eu nu am avut timp să finalizez proiectul fiais; așa că Corbin a completat-o într-un mod ceva mai rezumat și această versiune completă a fost tradusă în engleză ca Istoria filosofiei islamice.25

Cu doi ani înainte de apariția Histoire de la philosophie islamique, am susținut un set de trei prelegeri la Universitatea Harvard, în care, în timp ce mă ocupam de Ibn Sïnâ, Suhrawardï și Ibn 'Arabi, am căutat să combin viziunea islamică conform căreia adevărul filosofic. În cele din urmă, nu are istorie și că în istoria islamică ceea ce era important au fost perspectivele intelectuale și nu indivizii cu studii istorice atentă care foloseau atât sursele occidentale, cât și cele islamice. Prelegerile mele au fost în realitate un răspuns din cadrul tradiției filozofice islamice la istoriografia filosofiei islamice dezvoltată în Occident. Cartea rezultată în urma acestor prelegeri s-a intitulat Three Muslim Sages.25 Tradusă în arabă, persană, turcă, urdu, bengaleză și multe alte limbi, rămâne până astăzi un text studiat în multe universități islamice și occidentale și reprezintă o interacțiune. între tradiția intelectuală islamică vie și erudiția occidentală pe tema istoriei filozofiei islamice.

Între timp, guvernul Pakistanului a creat un centru sub conducerea lui Mian Muhammad Sharîf pentru a alcătui o istorie majoră a filozofiei islamice în care să colaboreze savanți din Est și Vest. Planul original pentru carte a urmat în mare parte
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Istoriile occidentale ale filozofiei islamice cu capitole adăugate despre cultură, arte și evoluții mai recente în lumea islamică În jurul anului 1960, am început să cooperez cu MM Sharïf la acest proiect și l-am convins să adauge capitole despre filosofia islamică ulterioară, pe care a acceptat-o împreună cu cu condiția că le voi scrie, ceea ce am făcut. Cu toate acestea, lucrarea, care a devenit referință standard timp de câteva decenii27 și a fost tradusă într-un număr de limbi, este o lucrare destul de compusă și nu reprezintă încă! o integrare satisfăcătoare între înțelegerea tradițională islamică a filozofiei islamice și istoriografia occidentală a subiectului.

Începând cu acei ani definitori ai anilor 1960, o serie de istorii au apărut de către savanții occidentali cu o mai mare conștientizare a tradiției filozofice islamice integrale. Astfel de lucrări includ Historia del pensamiento en el mundo islámico oí Miguel Cruz Hernández28 și Allãh Transcendent a lui lan Netton.29 Dar cea mai populară lucrare în engleză scrisă de un singur autor în această perioadă pe această temă a fost History of Islamic Philosophy a lui Majid Fakhry, 30 care în versiunea sa originală a urmat lucrările anterioare europene și arabe care limitau filosofia islamică doar la anumite școli și perioada anterioară a gândirii islamice. Dar edițiile ulterioare au continuat să îmbrățișeze într-o măsură tot mai mare tradiția filozofică islamică de mai târziu, deși secțiunea despre școlile recente de filozofie islamică din Persia și India este încă destul de limitată.

În cele din urmă, în anii 1990, Routledge a cerut ca eu și Oliver Leaman să edităm o lucrare majoră în două volume despre istoria filozofiei islamice, care ar include și o secțiune despre filosofia evreiască, ca parte a seriei lor generale despre istoria filosofiei. Planul acestei lucrări s-a bazat atât pe o tratare istorică, cât și pe o tratare morfologică a subiectului și ținând cont pe deplin de relația dintre filozofia islamică și revelația islamică, precum și de întreaga tradiție intelectuală islamică. Din nou am invitat savanți atât din Occident, cât și din lumea islamică și, ca în aproape toate lucrările la care participă un număr mare de savanți din medii diferite, rezultatul a fost faptul că există diferențe și uneori opinii discordante exprimate. Dar aceasta lucrare, intitulată Hist. / tf Islamic Philosophy, care a apărut pentru prima dată în 1996, este acum poate cea mai extinsă lucrare disponibilă pe acest subiect, o lucrare în care W ;st< 11 ind Islamic scholarship sunt combinate cu scopul de a face o punte între cele două.

Există foarte puține domenii în care știința occidentală are o bere la fel de influentă asupra activității filozofice din lumea islamică precum cea a istoriei filozofiei islamice. Lucrări scrise pe acest subiect il
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Occidentul continuă să influențeze musulmanii înșiși și viziunea lor asupra propriei lor tradiții intelectuale. În joc pentru musulmani este sensul filosofiei și relația ei cu profeția. O istorie completă a filosofiei islamice, care ar include toate perioadele istoriei islamice și toate școlile diferite de gândire cu o dimensiune filozofică islamică și conștientizarea deplină a legăturii dintre filozofie și profeție, trebuie să aștepte mai multe studii monografice ale figurilor și perioadelor care nu sunt încă pe deplin. cunoscut. Dar în ultimele decenii a fost creat cel puțin un cadru pentru studiul istoriei filozofiei islamice care este adânc înrădăcinat în natura islamului și tradiția sa intelectuală. Studiile occidentale pe acest subiect s-au opus inițial viziunii islamice aproape complet și, în cea mai mare parte, au privit filozofia ca pe o activitate mentală secularizată. Cu toate acestea, mai târziu, cel puțin unele voci din Occident au început să privească subiectul diferit, adesea mai în concordanță cu viziunea islamică asupra lucrurilor. În orice caz, provocarea occidentală la auto-înțelegerea de către musulmani a propriei lor tradiții intelectuale a fost foarte semnificativă în răspunsul musulman din ultimele decenii, un răspuns care trebuie să crească atât în profunzime, cât și în lățime în viitor.

Școiarii occidentali au, de asemenea, desigur; a efectuat multe analize ale diferitelor figuri și texte ale gândirii islamice adesea în total dezacord cu înțelegerea musulmanilor asupra figurii sau subiectului în cauză. Un exemplu flagrant în acest sens este studiul lui Renan, filosoful raționalist și agnostic francez, al lui Ibn Rushd, un studiu care a avut o influență de anvergură. Nici astfel de studii, care pretind că cunosc un Ibn Sïnâ sau un Suhrawardï mai bine decât cei care aparțin tradiției filozofice islamice vii, inclusiv învățăturile orale care se întorc la acești maeștri, nu au încetat să apară în Occident. Dar, de asemenea, în acest domeniu, astfel de analize sunt rareori urmate orbește de musulmanii educați occidentali, așa cum au fost în vremuri. De obicei, aceștia sunt catalizatori pentru deliberarea filozofică, în special printre filozofii musulmani mai tineri și savanții în filozofie care sunt bine versați în limba europeană. În orice caz, studiile occidentale despre filozofia islamică continuă să aibă o influență asupra lumii islamice însăși în domeniul analizei filozofice, ca și în celelalte domenii menționate mai sus. Mai mult decât atât, această interacțiune, care este în realitate o formă de filozofie comparată, nu poate decât să dea roade pozitive dacă, pe partea islamică, viziunea islamică autentică și tradițională asupra filosofiei nu este abandonată și uitată, așa cum a fost cazul unei generații anterioare de educați occidentali. musulmanii.

În capitolele care urmează vom discuta atât chestiunile filozofice, cât și ideile unor filosofi islamici anumiți.
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și școlile de filosofie văzute din punctul de vedere al tradiției filozofice islamice însăși. Cu toate acestea, limbajul și modul nostru de prezentare vor include cunoștințele occidentale și se vor adresa atât publicului occidental, cât și musulman. Sperăm să rămânem credincioși filozofiei cultivate în țara prop к су în timp ce prezentăm trăsăturile acestei filozofii în așa fel încât „ei să poată vorbi chiar și celor dincolo de granițele acestui „pământ”, oricând celor care gândesc. că ei nu au nevoie să asculte vocea profeției sau nici măcar nu o aud, dar care sunt totuși atrași de învățăturile hikmah-ului sau de înțelepciunea din tradiția filozofică islamică.

CARTA 2

Sensul și rolul filosofiei în islam

După cum s-a menționat în capitolul precedent, „filozofia” este folosită în atât de multe moduri diferite în limbile occidentale de astăzi încât, pentru a discuta semnificația și rolul filozofiei în islam, trebuie să ne întoarcem înainte de orice la sensul exact corespunzător acestui lucru. termen în Arabie, adică falsafah și hikmah, și, de asemenea, la structura islamului în esența sa și desfășurarea istorică în relație cu filozofia. Islamul este ierarhie atunci când este luat în considerare în realitatea sa totală și, de asemenea, în modul în care s-a manifestat în istorie.1 Revelația islamică posedă în sine mai multe dimensiuni și a fost revelată umanității pe planurile de bază ale al-islam, al-ïmân și al-ihsãn (supunere, credință și virtute) și dintr-o altă perspectivă ca al-Sharï'ah, al-Țarîqah și al-Haqîqah (Legea, Calea și Adevărul).2 Când vorbim despre rolul filozofiei în Islamul trebuie în primul rând să ne întrebăm cu ce aspect și dimensiune a islamului avem de-a face. În orice caz, trebuie să evităm greșeala făcută prea des de mulți orientaliști în secolul trecut de a identifica islamul doar cu Sharî'ah sau kalăm și apoi de a studia relația „filozofiei” sau metafizicii cu acea dimensiune particulară a islamului. Mai degrabă, pentru a înțelege rolul real al „filozofiei” în islam trebuie să luăm în considerare islamul în toată amplitudinea și profunzimea sa, inclusiv în special în dimensiunea lui al-Haqîqah, unde tocmai se va găsi punctul de intersecție între „filozofia tradițională” și metafizica și acel aspect al perspectivei islamice în care sapientia în toate formele ei a fost integrată de-a lungul istoriei islamice. islăm, pentru că una dintre caracteristicile civilizației islamice este aceea că totalitatea vieții sale și bogăția artelor și științelor sale nu pot fi măsurate decât prin studierea tuturor părților sale. Numai la unison aceste părți dezvăluie unitatea întregului care se reflectă în toate manifestările autentice ale islamului. Nu se poate înțelege rolul „filozofiei” sau al oricărei alte discipline intelectuale în Islam selectând doar o dimensiune a Islamului sau o anumită zonă geografică, indiferent cât de importantă ar fi acea dimensiune sau acea zonă în sine.
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Cât despre „filozofie”, sensul în care intenționăm să-l folosim în această discuție trebuie definit cu precizie, căci aici avem de-a face cu o problemă de o oarecare complexitate. În primul rând, trebuie amintit că termenii care se ocupă de științele intelectuale au un sens precis în știința civilizațiilor tradiționale precum cea islamică. Putem folosi „filozofie” ca traducere a Arabiei al-falsafah și să investigăm în inelul ultimului termen în Islam și civilizația sa. Sau putem vedea cum trebuie înțeles „philo aphy”, așa cum este folosit astăzi în engleză, în contextul civilizației islamice. Sau, din nou, putem căuta să găsim toate acele științe islamice și discipline intelectuale care posedă un aspect „filosofic” în sensul de a se ocupa de viziunea generală asupra omului și de poziția sa în univers. Din partea noastră, trebuie să începem prin a face afirmația de bază că, dacă prin filozofie înțelegem filosofia secularizată așa cum este înțeleasă în prezent în Occident, adică încercarea oamenilor de a ajunge la cunoașterea ultimă a lucrurilor numai prin folosirea propriului rațional. şi facultăţi senzuale şi tăiate complet atât de la revărsarea graţiei cât şi de la 1 ■ >v. marginea pusă la dispoziție prin profeție și revelație, precum și prin lege a Intelectului Divin, atunci o astfel de activitate este periferică în universul intelectual islamic. Este un fruct al umanismului care nu s-a manifestat în Islam, cu excepția unor cazuri de natură complet secundară. Este ceea ce unii filosofi și înțelepți persani au numit „acrobatii mentale” sau literalmente „țesut” (baftan), în contrast cu filozofia ca dobândire a certitudinii sau literalmente descoperirea adevărului (yâftan). Dar dacă prin filozofie înțelegem o filozofie tradițională bazată mai degrabă pe certitudine decât pe îndoială, în care mintea unei ființe umane este iluminată continuu de lumina Intelectului Divin și a revelației <i este protejată de eroare prin grația oferită de o lume tradițională în pe care el sau ea o respiră, atunci cu siguranță avem o filozofie islamică care posedă orizonturi inimitabile și este una sau cele mai bogate tradiții intelectuale din lume, o filozofie care se preocupă în mod necesar de realitatea și profeția religiilor, precum și de logică, științele naturii și așa mai departe și a fost adesea legat de iluminare (ishrâq) și gnoză ('irfâri)4 Dacă privim filosofia în această lumină, atunci felul de „filozof” nu poate fi refuzat celor din islam care sunt? s-au alăturat „falasifah”, precum și pe cele cunoscute sub numele de hukamã1 și „urafã”.

Mai mult, dacă luăm în considerare întreaga lume islamică, inclusiv persanul, otomanul și părțile indiene ale acesteia, cu siguranță nu se poate considera filozofiei islamice un fenomen trecător care a avut o existență de scurtă durată într-o civilizație a cărei structura intelectuală nu i-a permis supraviețuirea. Nu se mai poate vorbi sau
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Filosofia creștină și evreiască și apoi refuză să accepte realitatea filozofiei islamice.6 Se poate afirma, cu o oarecare logică, așa cum a făcut Fernand van Steenberghen7 și alții, că filosofia, așa cum era înțeleasă de scolastici, nu a fost numită în mod specific „creștină”. de către ei, ci a fost conceput ca atare filozofie, dar asta nu a făcut-o mai puțin creștină. În același mod, în textele islamice clasice se citește de obicei termenul al-falsafah (filozofie), dar nu și al-falsafat al-islãmiyyah (filozofie islamică), care este de o utilizare mai actuală, așa cum au de obicei majoritatea autorilor islamici clasici. s-a referit la al-dïn (religia), când scria despre islam, mai degrabă decât folosirea termenului al-islam. Omogenitatea și unitatea civilizației tradiționale a fost de așa natură încât pentru membrii ei lumea lor era lumea. Civilizația occidentală a produs cu siguranță artă creștină în timpul Evului Mediu, dar această artă era de obicei numită „artă” ca atare. Islamul a produs unele dintre cele mai mari minuni arhitecturale din lume, care au fost, totuși, foarte rar denumite „arhitectură islamică” de către proprii creatori. Pur și simplu le numeau „arhitectură”. Această caracteristică este un aspect profund al lumii medievale și al civilizațiilor tradiționale în general, care trebuie luat în considerare pe deplin în discuția de față. Dar dacă stăm „în afara” acestor lumi și le studiem în comparație cu lumea modernă seculară sau cu alte civilizații sacre, atunci în același mod în care putem califica Chartres „arhitectura creștină” și pe Sfântul Toma un „filozof creștin” se poate referi la Alhambra ca „arhitectură islamică” iar Ibn Sïnâ și Suhrawardï ca „filozofi islamici”.

Cu toată onestitatea și luând în considerare lunga tradiție și caracterul încă viu al filosofiei islamice, nu putem refuza să recunoaștem realitatea acestui tip distinct de filozofie tradițională ca fiind la fel de strâns legată de structura Islamului și la fel de strâns legată de o anumită dimensiune a acesteia, deoarece alte filozofii tradiționale precum cea hindusă sau neo-confuciană sunt legate de tradiția în sânul căreia au fost cultivate. Pentru filozofii islamici, în special pentru cei din perioada ulterioară, filosofia tradițională a fost întotdeauna un mod în care adevărurile revelației au fost văzute și discutate prin discursul intelectual și rațional și semnificația filozofică a mesajului profeției și a realității însăși ca ea. se manifestă în țara profeției scoase la iveală. Adevărul la care a ajuns filozofia tradițională este pentru hukamâ\ un aspect al Adevărului însuși, al-Haqq, care este un Nume Divin și, prin urmare, sursa oricărui adevăr revelat.8 Pentru hukamâ3 islamic, ca și pentru Philo, filosofia a fost inițial o formă de Adevăr revelat, strâns respectată de revelare. Pentru musulmani, aceasta era legată de numele profetului
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Idrîs, care a fost identificat de ei cu Hermes, și care a fost intitulat „Tatăl filosofilor” (Abüfi-hukamâ3). Identificarea lanțului de filozofie cu un profet antediluvian dezvăluie un aspect pro-fond al conceptului de filozofie în Islam – mult mai pro-fond decât ceea ce orice critică istorică ar putea pretinde că îl nega9. Era o modalitate de a confirma legitimitatea hikmah-ului în lumea intelectuală islamică și arătându-și relația cu profeția, un mod pe care îl observăm și în rândul anumitor filozofi evrei și creștini care au văzut în Moise, Solomon și alți profeți originea philosului lor» | traditie nica.

După ce am stabilit existența filosofiei islamice ca tip distinct de filozofie tradițională, trebuie acum să cercetăm sensul și definiția acesteia. Trebuie în primul rând să facem o di i Acţiune între filozofie în general se » e ca ' V dtanschaur \ an< pl ilozofie ca disciplină intelectuală distinctă în sens tehnic. Dacă ne gândim la filozofie în sensul general al Weltanschauung, atunci în afara de falsafah și al-hikmah, cu care filosofia a fost identificată de majoritatea școlilor, trebuie să căutăm în cadrul mai multor alte discipline islamice tradiționale „filozofie”, așa cum s-a menționat în ultimul. capitol Dintre aceste discipline, forma intelectuală a sufismului, numită și al-al-'irfân sau al-ma'rifah, adică gnoza înțeleasă ca cunoaștere unitivă și iluminativă, este deosebit de semnificativă. Acest tact este mai ales truc al perioadei ulterioare a II r lie ii itoria cînd în cea mai mare parte a lumii arabe a dispărut falsafah ca un s<ol distinct, iar nef durile intelectuale care îi corespundeau au fost împlinite în kalăm și sufiști doctrinari».10

În ceea ce privește filosofia în sens tehnic, ea îmbrățișează nu numai filosofia peripatetică în faza ei timpurie, cunoscută în Occident datorită traducerilor medievale și cercetărilor moderne care urmează tradiția anterioară, ci și filozofia peripatetică de mai târziu după Ibn Rushd și începând cu Khwâjah Nasïr. al-Dïn al-Iusï, școala Iluminării (ishrâq) fondată de Suhrawardï, forme metafizice și gnostice ale sufismului identificate îndeaproape cu școala lui Ibn 'Arabi și cu „teozofia transcendentă” (al-hikmat al-muta'âliyah) a lui Mullâ Șadră, ca să nu mai vorbim de filozofii cu forme religioase specifice precum Ismâ'ïlï philosophv, care posedă propria sa istorie lungă și bogată 11 Ne vom întoarce la această istorie integrală în capitolele ulterioare ale acestei lucrări.

Din cauza vastității subiectului, ne vom limita în acest capitol la rolul și semnificația falsafah sau hikmah, sau filozofia în sensul ei tehnic, în islam, ținând mereu cont, totuși, de bogăția sufismului, kalăm, și unele din cosmologica islamică! științe în domeniul ideilor care privesc viziunile islamice și, în general, universale asupra poziției omului în univers și

Sensul și rolul filosofiei în Islam 35 față de Dumnezeu. Cea mai profundă metafizică din islam se găsește, de fapt, în scrierile maeștrilor sufiți, în special a celor care au ales să se ocupe de aspectele doctrinare ale căii spirituale sau de acea scientia sacra numită „gnoză” (al-'irfâri). ) sau (al-ma'rifah). O tratare mai generală a semnificației filozofiei în islam ar trebui să includă și sufismul, kalâm, usili și unele dintre celelalte științe islamice, dar așa cum am menționat deja, acestea se află în afara granițelor discuției prezente, care se referă doar la falsafah. sau hikmah, așa cum acești termeni au fost înțeleși chiar de autoritățile islamice tradiționale. Pentru a înțelege semnificația filozofiei islamice, cel mai bine este să examinăm utilizarea termenilor falsafah și hikmah în diverse surse tradiționale și definițiile oferite pentru acestea de filozofii islamici înșiși.12 Termenul „hikmah” apare în douăzeci de locuri în Coran, dintre care poate cel mai des citat, când se face referire la filozofie, este: „El dă înțelepciune [hikmah] cui vrea, iar cel căruia i s-a dat înțelepciune, el a primit cu adevărat bine din belșug” (Coran, 2, 269, Pickthall). traducere).13 Apare, de asemenea, în literatura Hadîth în proverbe precum „Îți revine dobândirea hikmah-ului: cu adevărat, binele rezidă în hikmah”14 și „Nu vorbi despre hikmah proștilor”.15

Diferite autorități musulmane au dezbătut ce înseamnă „hikmah” în astfel de versete și zicători, iar mulți teologi precum Fakhr al-Dîn al-Râzï l-au identificat mai degrabă cu kalâm decât cu falsafah. Cu toate acestea, de-a lungul istoriei islamice, mulți l-au identificat cu științele intelectuale (al-'ulüm al-'aqliyyah) în general și cu filozofia tradițională în special. De fapt, în secolele următoare, filosofia tradițională a ajuns să fie cunoscută, în special în Persia, sub numele de al-hikmat al-ilâhiyyah, sau literalmente theosophia în sensul său original. Chiar și la începutul istoriei islamice, anumite autorități au folosit „hikmah” în sensul științelor intelectuale și al filosofiei, cum ar fi, de exemplu, Jâhiz, care în al-Bayân wa 'l-tabyïn (Declarație și Expiări) se referă la el în legătură cu Sahl ibn Hârûn. ,16 și Ibn Nadïm, care calis Khãlid ibn Yazïd, cunoscut pentru interesul său pentru științele „pre-islamice” sau awâUl, „hakim-ul lui Ã1 al-Marwân”.17

Definițiile date de filozofii islamici înșiși sunt mai revelatoare decât cele ale figurilor literare în elucidarea sensului filozofiei pentru islam. În binecunoscuta sa definiție a falsafah, primul dintre marii peripatetici musulmani, al-Kindï, scrie: „Filosofia este cunoașterea realității lucrurilor în posibilitatea omului, deoarece scopul filosofului în cunoștințele sale teoretice este de a câștiga.
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adevărul și în cunoștințele sale practice să se comporte în conformitate cu adevărul.”18 Succesorul său al-Fârâbï a acceptat această definiție în principiu, făcând în plus o distincție între „filozofia înrădăcinată în cer-tate” (falsafah yaqmiyyah), care se bazează pe demonstrație. (burhâri),19 și „filozofie care derivă din opinie” (falsafah maznünah), bazată pe upun dialectică și sofism.20 El dă, de asemenea, binecunoscuta definiție a lui phi >phv ca „cunoașterea existenței în calitate de existenți” și afirmă, de asemenea, că „ Nu există nimic printre existenții din lume care să nu fie preocupat de filozofie.”21

Maestrul peripateticii, Ibn Sínã, adaugă un alt element la definiția hikmah și îl leagă mai îndeaproape de realizarea și perfecțiunea ființei omului când scrie: „Hikmah este desăvârșirea sufletului uman prin conceptualizarea lucrurilor și a judecarea adevărurilor teoretice și practice la măsura capacității umane.”22 Această strânsă concordanță între cunoaștere și practica ei, atât de importantă pentru filosofia islamică de mai târziu, se repetă în definiția Ikhwân al-Șafă3 când se spune: „Începutul”. a filozofiei este dragostea pentru științe; mijlocul lui este cunoașterea realității lucrurilor în măsura în care omul este capabil; iar finalul ei este vorbirea și acțiunea în conformitate cu această cunoaștere.”23

Cu Suhrawardï și școala ishrâqï, relația strânsă dintre filozofie și religie sau mai precis între filozofie ca aspect al dimensiunii interioare a adevărului revelat și practicile ascetice și spirituale se referă la disciplina religioasă, care în islam sunt legate de sufism și de asemenea, gnoza șiită, devine pe deplin stabilită. Nu numai că Suhrawardï însuși era un sufi și un hakim în același timp, dar și el a conceput un adevărat faylasüf sau hakïm ca unul care posedă atât cunoștințe teoretice, cât și viziune spirituală. unul care a devenit asemănător lui Dumnezeu, și vorbește în Partaw-nâmah (Cartea strălucirii) despre hikmali ca „Actul de a deveni imprimat în adevăruri spirituale și inteligibile”25. După el, filosofia și realizarea spirituală au devenit în cea mai mare parte s-au căsătorit, cu excepția celor care au urmat doar școala peripatetică, iar al-hikmat al-ilâhiyyah a devenit, mai ales în Persia și în alte țări din estul islamului, puntea dintre științele religioase formale și verificații gnozei pure.

Hakimii safavide, care au adus multe tendințe ale filozofiei islamice la deplin fructificare și înflorire, au continuat să lege îndeaproape filosofia de dimensiunea ezoterică a religiei, așa cum au făcut-o mulți filosofi anteriori, inclusiv gânditorii ismâcïlï, și au considerat filozoful tradițional drept persoana care nu posedă numai cunoștințe teoretice, dar și o viziune directă asupra adevărului pe care îl vorbește
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omenirii ca un înțelept care îndeplinește un anumit aspect al funcției de profeție după încheierea ciclului de profeție. În lumea șiită a celor doisprezece imam, multe autorități precum Mullâ Șadră au identificat termenul de savanți ('ulama3) în celebrul prophétie spunând: „Certurarii comunității mele sunt ca profeții Copiilor lui Israel/'26 cu hukamà3, care în perioada ulterioară erau în mare parte sufiți și gnostici.Hikmah, prin urmare, și-a continuat relația strânsă cu ezoterismul islamic și a fost identificat în contextul șiismului cu „ciclul inițierii” (dãUrat al-walãyah/wilãyah). ) urmând ciclul profeției (dâ3irat al-nubuwwah). Mïr Firdiriskï, de exemplu, consideră hukamâ3 ca fiind în clasa imediat sub profeți și scrie: „Cea mai mare extremitate atinsă de falâsifah este punctul de plecare pentru profeție. „27

Cu Șadr al-Dïn Shïrâzï (Mullâ Șadră), care a realizat o sinteză atât de vastă a diferitelor școli de filozofie și intelectualitate islamică, definiția lui „hikmah” atinge, de asemenea, o plenitudine și o calitate sintetică care îmbrățișează multe lucruri care au apărut înainte . l. Într-una dintre definițiile sale celebre, care răsună parțial cu cuvintele lui Platon, el scrie: „Falsafah este desăvârșirea sufletului uman în măsura posibilităților umane prin cunoașterea realităților esențiale ale lucrurilor așa cum sunt ele în sine și prin judecată. cu privire la existența lor stabilită prin demonstrație și nu derivate din opinie sau prin imitație. Sau, dacă îți place, poți spune, este să dai ordine inteligibilă lumii în măsura posibilităților umane pentru a câștiga „asemănarea” cu Creatorul, Transcendentul este El.”28 În mod similar, într-o altă definiție, el consideră hikmah ca mijlocul prin care „omul devine o lume inteligibilă asemănătoare lumii obiective și similară ordinii existenței universale.”29 Referindu-se la primele principii discutate în hikmah Mullâ Șadră spune: „ Această hikmah a avut-o în minte Fericitul Profet în rugăciunea sa către Domnul său, când a spus: „Doamne! Arată-ne lucrurile așa cum sunt cu adevărat”. „3() Mai mult decât atât, el oferă o exegeză spirituală a versetului coranic „Cu siguranță am creat omul de cea mai bună statură, apoi l-am redus la cel mai josnic dintre cei de jos, mântuiește-i pe cei care cred și fac fapte bune” (Coran, 95, 4-6) în felul acesta: „De cea mai bună statură” se referă la lumea spirituală și partea îngerească a sufletului, „cel mai de jos dintre cei de jos” la lumea materială și partea animală a sufletului, „cei care cred”. „la hikmah teoretic și la cei care „fac fapte bune” la practicai hikmah.”31 Văzută în această lumină, hikmahul, în cele două aspecte ale sale de cunoaștere și acțiune, devine mijlocul prin care omul este salvat din starea sa jalnică de cea mai de jos dintre cele mai joase. și i-a permis să recâștige starea angelică și paradisală în care a fost creat inițial. Hikmah este, în opinia sa, complet căsătorit cu religia
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și spiritualitatea și este departe de activitatea pur mentală legată de concepția raționalistă a filozofiei, care a devenit populară în Occident încă din perioada post-Renaștere.

Întrucât a cercetat sensul filosofiei prin ochii unora dintre cei mai importanți expozanți și susținători ai ei, trebuie spuse acum câteva cuvinte despre diferitele forme de „opoziție” față de ea, înainte de a trece la rolul și funcția ei în islam. Trebuie totuși amintit că „opoziția” în contextul unei civilizații tradiționale este foarte diferită de opoziția dintre școlile filozofice moderne care nu au principii în comun. În islam a existat adesea o tensiune între diferitele componente și dimensiuni ale tradiției, la o tensiune care a fost aproape întotdeauna creativă și nu a apreciat niciodată unitatea islamului și a civilizației sale. Să spunem că opoziția față de falsafah în Islam a venit în principal din trei grupuri, dar din motive diferite· schoiarii pur religii care se ocupă de fiqh și ușUl, teologii (mutakallimün), în special ai școlii Ash'arite și unii dintre sufiți.

Unii dintre savanții științelor religiilor au criticat falsafah pur și simplu pentru că se afla în afara domeniului Sharï'ah-ului de care erau preocupați exclusiv. Unii, precum Ibn Taymiyyah în sunnism și Mullã Bãqir Majlisî în șiism, au scris în mod specific împotriva falâsifah și, în cazul primului, împotriva logicii, deși el himseir a folosit discursul logicai. Opoziția lor te falsafah este legată de misiunea lor de a păstra științele pur transmise la nivel exoteric. Astfel, ei au refuzat să se preocupe fie de științele intelectuale, fie de dimensiunea ezoterică a islamului, care singura ar putea integra aceste științe, și principalul dintre ele filosofia, în perspectiva islamică.

În ceea ce privește teologii, opoziția așariților față de falsafah a fost, desigur, mult mai mare decât cea a școlii mu'tazilite de kalâm, în timp ce în lumea șiită, Ismâ'ïlï kalâm a fost întotdeauna aproape de Ismâ'ïlï. filozofie, iar kalâmul șiit al Doisprezece Imam a devenit strâns legat de falsafah cu Tajrïd (Catharsis) din Nași. al-Dïn al-Iusï. De fapt, așa cum vom vedea în capitolul următor, în șiismul de mai târziu, falsafah sau al-hikmat al-ilâhiyyah însuși pretindea că îndeplinește adevăratul rol al teologiei și, în realitate, conține multe lucruri care, în termeni occidentali, ar fi considerate teologie.33 binecunoscutul atac al lui al-Ghazzâlï împotriva falsafah nu a fost doar un act negativ de demolare a falsafah. În primul rând, a atacat numai filosofia peripatetică și, mai mult, tendințele raționaliste din cadrul acesteia. În al doilea rând, critica a fost de așa natură încât a schimbat direcția fluxului vieții intelectuale islamice, mai degrabă decât să-i pună un cap.34 Contextul care a făcut posibilă răspândirea învățăturilor sapientia ale lui Suhrawardï și Ibn 'Arabi îi datorează mult. al-Ghazzâlï
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în timp ce renașterea ulterioară a filozofiei peripatetice de către al-TTüsí este strâns legată de critica lui Ibn Sïnâ de către un alt critic aș'arit offalsafah, Fakhr al-Dïn al-Râzï.35 Prin urmare, critica falsafah de către mutakallimün a fost pentru în cea mai mare parte, o interacțiune creativă între falsafah și kalâm, care a lăsat o amprentă de neșters asupra amândoi. Kalâm a forțat falsafah, chiar și școala peripatetică, să se ocupe de anumite probleme specific religioase, în timp ce falsafah a influențat din ce în ce mai mult formularea și argumentarea kalâm-ului însuși, chiar kalâm sunnit, începând cu Imãm al-Haramayn al-Juwaynî, continuând cu al- Ghazzâlï și al-Râzï și, într-un sens, culminând cu 'Adud al-Dïn al-Ijï în Kitãb al-mawâqif (Cartea Stațiilor), care se preocupă de kalâm filozofic. Această tendință poate fi văzută și în lucrările lui Jalâl al-Dïn Dawânï. În șiism, de asemenea, este dificil să distingem unele dintre comentariile ulterioare despre Tajrid de lucrările despre falsafah. „Opoziția” lui kalâm față de falsafah, așadar, departe de a distruge falsafah, a influențat cursul său ulterior și, în mare parte din lumea sunnită, a absorbit-o în sine după secolul al VII-lea/XIII-lea, cu rezultatul că, așa cum sa menționat deja, o astfel de figură. așa cum Ibn Khaldùn a fost să cali acest kalâm de mai târziu o formă de filozofie.

În ceea ce privește critica falsafah făcută de anumiți sufiți, ea trebuie văzută și în lumina naturii ezoterismului islamic, precum și a anumitor condiții locale și temporale. Metafizica sufită nu putea deveni legată de „adevărul tesser” al aristotelismului împotriva ale cărui limitări inerente a reacționat și ale cărui limite le-a criticat. Dar critica împotriva substanței falsafah a venit nu din întregul sufism, ci dintr-o anumită tendință din interiorul acestuia. În general, se pot distinge două tendințe în spiritualitatea sufită, una care ia intelectul uman ca o scară către lumea luminoasă a Spiritului și cealaltă care subliniază mai mult discontinuitatea dintre rațiunea umană și Intelectul Divin și caută să ajungă la lumea luminoasă a Spiritului. Spiritul, rupând complet puterea de raționalizare din interiorul minții. Rezultatul final, care este atingerea lui Dumnezeu, este aceeași în ambele cazuri, dar rolul jucat de rațiune este oarecum diferit în cele două cazuri. Prima tendință poate fi observată la unii dintre membrii școlii lui Ibn 'Arabi, cum ar fi 'Abd al-Karïm al-Jïlï, Șadr al-Dïn al-Qunyawî,36 și altele asemenea, iar a doua în unele dintre celebrele Poeți sufi persani precum Sanâ'ï și Mawlãnã Jalâl al-Dïn Rûmî37 și în lumea arabă la anumiți poeți sufi timpurii. Mai mult decât atât, mai târziu în istoria islamică au existat figuri importante care erau atât sufiți, cât și filozofi precum Suhrawardï, Dâ'üd al-Qaysaï și Shah Walï Allâh din Delhi.38 În cazul celor care urmau prima tendință multe doctrine sapiențiale aparținând vechilor doctrine. şcoli de filozofie
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precum Hermetismul Neopitagorismul și Neoplatonismul au fost integrate în ezoterismul islamic prin lumina gnozei islamice, așa cum vedem în scrierile lui Ibn 'Arabi. Este interesant de observat, totuși, că, în timp ce Ibn 'Arabi era numit „Platon al zilelor sale”, el a fost critic față de filozofii raționaliști care îl precedaseră.

În cel de-al doilea caz există o critică mai mare a raționalizării (istidlâl) din motive spirituale, iar de-a lungul istoriei islamice adepții acestui tip de sufism au criticat sever falsafah, în special de tip peripatetic, pentru a deschide în fața oamenilor lumi. -noi ceruri de iluminare și gnoză, în timp ce au subliniat centralitatea iubirii, care în contextul sufi nu este, totuși, în nici un fel opusă ma'rifah sau gnoză, așa cum vedem atât de clar în Mathnawï din Rùmï. De fapt, Mathnawï a fost numit pe bună dreptate „un ocean al gnozei”.39 Fără sufism și alte aspecte ale ezoterismului islamic cuprinse în șiism, ascensiunea unui Suhrawardï sau a unui Mullâ Șadră ar fi de neconceput. De fapt, ambele tendințe din interiorul sufismului au jucat un rol critic în istoria ulterioară, una mai pozitivă, iar cealaltă într-un sens mai negativă, în timp ce ambele aspecte ale sufismului au rămas gardienii și, în multe cazuri, exponenții tradiționali falsafah. sau hikmah în sensul său cel mai profund și esențial sau ceea ce în limbajul occidental se numește „philosophia perennis”. Falsafah, la rândul său, a beneficiat enorm de pe urma acestei interacțiuni cu sufismul și, treptat, a devenit ea însăși curtea exterioară, conducând pe cei calificați să intre în grădina interioară a gnozei și beatitudinii.

Critica sufismului împotriva falsafah și respingerea hukamâ^ sunt bine ilustrate în următoarea afirmație a lui Rùmï și în răspunsurile pe care le-a adus. În Mathnawï, el spune:

Piciorul silogizatorilor este unul de lemn,

Un wooi len 1 g este foarte infirm.40

Acest vers a fost răspuns de Mïr Dãmãd în propria sa poezie binecunoscută în acești termeni:

O, thoi, care ai spus că raționamentul este ca un picior de lemn — Altfel Fakhr al-Dïn Râzi nu ar avea egal — Thon nu ai făcut deosebire între intelect și fantezie, Nu reproșa demonstrația, O, tu care nu ai înțeles corect.41

În secolul al XII-lea/al XVIII-lea, faimosul maestru sufi din Shiraz, Mawlãnã Sayyid Quțb al-Dïn Muhammao Shïrâzi, a crescut la
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O, tu, care ocarești lui Mawlawï [Rümï],

O, care ești lipsit de înțelegere [a Mathnawï], Mathnawï este oceanul luminii sufletului,

Poezia sa este plină de perle și corali.

Dacă ai înțelege Mathnawï, nu ți-ai ridica niciodată limba în reproșul ei. Deși slăbiciunile facultății rațiunii, au fost luate în considerare de Mawlawï în Mathnawï. El nu a intenționat prin rațiune Çaql) Intelectul Universal ('aql-i kull), deoarece acesta din urmă este ghidul pe toate căile.

Mai degrabă, el a vrut să spună motivul filozofic și particular, Căci aceasta este fără lumina feței lui Iosif.42

Deoarece intelectul particular [rațiunea] este amestecat cu fantezia, de aceea este considerat blamabil de către sfinți.43

Critica făcută de anumiți sufi oí falsafah și influența lor asupra dezvoltării ei a fost ca transformarea adusă de alchimist prin prezența pietrei filozofale. Însăși substanța falsafahului a fost schimbată în cursul istoriei islamice ulterioare, de la un sistem rațional și sistematic de gândire cu o formă islamică și preocupat, de asemenea, de anumite probleme specific islamice, la o înțelepciune legată de ezoterism și strâns legată de iluminare și gnoză, păstrând în același timp caracterul său distinct. ca filozofie și făcând uz de gândirea rațională. De asemenea, filosofia islamică a fost salvată de învățăturile și gnoza ezoterice islamice din impasul la care ajunsese cu tipul de aristotelism excesiv al unui Ibn Rushd și a fost capabilă să se canalizeze într-o nouă direcție, o direcție care i-a fost reînnoită vigoare și a făcut din el un aspect major al vieții intelectuale islamice în ținuturile estice ale Islamului în timpul celor opt secole de după moartea maestrului andaluz al aristotelismului cu care capitolul anterior al filozofiei islamice ajunsese la sfârșit.

În discuția despre rolul și funcția falsafah în islam și civilizația islamică trebuie să remarcăm schimbarea care a avut loc într-o anumită măsură după perioada care a dus la Ibn Sïnâ în Est și Ibn Rushd în Vest. În perioada timpurie, care este și perioada formativă a științelor intelectuale islamice, falsafah a jucat un rol central în
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procesul de absorbţie şi sinteză a ştiinţelor preislamice şi de formulare a ştiinţelor islamice. Știința logicii, problema clasificării științelor, metodologia științelor și interacțiunea lor cu restul culturii islamice au fost toate profund preocupate și preocupate de falsafai și de elaborarea sa parti ilar în Islam. Mai mult, în această perioadă timpurie, majoritatea marilor oameni de știință au fost și filosofi, astfel încât să putem vorbi în primele secole și chiar mai târziu despre un singur tip de savant musulman care a fost atât dozof cât și om de știință și pe care l-am numit deja „filozof”. -scientist.”44 Dezvoltarea științei islamice în perioada timpurie se reia atât cu cea a filosofiei peripatetice, cât și cu tendințele filozofice de natură antiperipatetică. Nu numai al-E râbï și Ibn Sïnâ, ci și Muhammad ibn Zakariyyâ3 al-Râzï și al-Bïrünï au fost toate figurile proeminente ale științei islamice. De fapt, viziunea antifi ripatetică, care este totuși falsafah, este deosebit de semnificativă în dezvoltarea multor idei noi în științe45. În orice caz, în timpul istoriei islamice timpurii, cultivarea și dezvoltarea științelor ar fi fost de neconceput fără falsafah. Semnificația lui „hakim”, care denotă în același timp un medic, un om de știință și un filozof, este cea mai bună dovadă a acestei legături strânse.46

Falsafah nu numai că a jucat un rol central în dezvoltarea științelor intelectuale, care a fost ca capul în comparație cu restul corpului, dar a fost și disciplina majoră în care instrumentele și instrumentele de analiză, logică și raționalitate. au fost dezvoltate cercetări pentru științele transmise și alte aspecte ale culturii islamice. Instrumentele logicii dezvoltate în mare parte de falâsifah și în conformitate cu geniul particular al islamului, în care logica joacă un rol pozitiv din punct de vedere soteriologic și pregătește mintea pentru iluminare și contemplare, au fost aplicate în domenii care variază departe și larg de la gramatica și retorica până la clasificarea și categorizarea Hadith-ului, de la organizarea activității economice în bazar până la dezvoltarea geometriei și aritmeticii necesare pentru construirea marilor monumente ale arhitecturii islamice. Desigur, funcția falsafah-ului de care ne preocupă aici nu implică doar tendințele raționalizatoare ale doctrinelor greco-alexandrine adoptate de peripateticii musulmani sau învățăturile aristotelice specifice. Ea se referă în general la dezvoltarea unui climat de gândire rațională și a instrumentului de logie și raționament logic, care odată dezvoltate, au fost adoptate de diferitele arte și științe islamice pentru propriile lor scopuri și în conformitate cu natura islamului. și învățăturile sale

De asemenea, în această perioadă timpurie, când islamul a făcut primele contacte cu artele și științele altor civilizații, falsafah a jucat un rol important în a le permite musulmanilor să integreze pre-islam.
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științe în propria lor perspectivă. Rolul său la nivel formai îl completează pe cel al ezoterismului islamic, a cărui insistență asupra universalității revelării la nivel supra-formal a făcut posibilă o întâlnire pozitivă cu alte religii și tradiții.47 Pentru falâsifah, așa cum a afirmat atât de clar al-Kindï de la început, adevărul a fost unul; prin urmare, ei erau siguri că adevărul, oriunde și oricând ar putea fi descoperit, se va conforma învățăturilor interioare ale Islamului, pur și simplu pentru că instrumentul de cunoaștere atât pentru falsafah sau hikmah, cât și pentru religie era același, și anume, Intelectul Universal sau Logos. , care joacă un rol atât de important în teoria cunoașterii filozofilor islamici. Fapte precum identificarea lui Hermes cu Idrïs și a sabeenilor cu adepții lui Hermes, credința că primii filozofi ai Greciei și-au învățat sophia de la Solomon și de la alți profeți și, privind spre răsărit, interesul deschis manifestat de falâsifah pentru înțelepciune. a Indiei și a Persiei antice, ambele având o culoare religioasă puternică, toate atestând raportul dintre falsafah și profeție și religie.

Trebuie să ne amintim întotdeauna rolul important ofalsafah în Islamul timpuriu în furnizarea fundalului intelectual adecvat pentru întâlnirea musulmanilor cu artele, științele și filozofiile altor civilizații. Acest rol a fost de fapt crucial în perioada timpurie a istoriei islamice, când musulmanii transpuneau moștenirea marilor civilizații care le precedaseră în propria lor lume de gândire și puneau bazele ascensiunii științelor islamice. Acest rol era deosebit de important atunci, dar nu a încetat să fie semnificativ nici mai târziu. Traducerea științelor chinezești în timpul perioadei Íl-Khãnid a fost susținută de bărbați al căror background era cel de hikmah, precum Rashïd al-Dîn Fadl Allâh, care a fost atât vizir, cât și filosof-om de știință.48 Mai mult, în perioada Moghul, în India, mișcarea de traducere a lucrărilor sanscrite în persană incitată de Akbar și care a ajuns la punctul culminant cu Dãrã Shukûh, o mișcare a cărei mare semnificație religioasă și culturală nu este încă general recunoscută în afara subcontinentului indo-pakistanez, este din nou strâns legată de tradiția ulterioară. de falsafah și hikmah pe măsură ce s-a răspândit din Persia, începând mai ales cu domnia lui Skandar Lodi, până în subcontinentul indian. În cele din urmă, trebuie reafirmat că, în timpul fazei anterioare a istoriei islamice, unul dintre rolurile importante și de durată ale falsafah a fost lupta sa cu kalâm și structura deosebit de „filosofică” pe care a conferit-o în cele din urmă acelei științe. Diferența dintre tratatele de kalâm ale lui al-Ash'ari însuși sau studentul său Abû Bakr al-Bâqillânï și Fakhr al-Dïn al-Râzï, 'Adüd al-Dïn al-ïjï și Sayyid Sharïf al-Jurjânï se datorează exclusiv lungă luptă a kalâmului cu falsafah. Prin kalâm, deci, falsafah,
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ca disciplină islamică, și-a lăsat amprenta de neșters asupra litei intelectuale de mai târziu a sunnismului, unde, cel puțin în părțile sunnite ale lumii arabe, spre deosebire de lumea șiită, falsafah ca disciplină distinctă a început să scadă după a opta. /secolul al XI-lea.

CÏJlD

Trebuie spus ceva și despre poziția falsafah în universitățile islamice în această perioadă timpurie. Poziția oficială acordată falsei în curriculumul universităților islamice a variat foarte mult de la țară la țară și de la o perioadă la alta, în funcție de factori teologici și politici de natură complexă, pe care nu îi putem analiza aici.49 În Jundishapur și Bayt al-hikmah. la Bagdad, falsafah a fost respectată și predată, așa cum a fost și în Azhar, după înființarea sa de către Fâțimids. Dar predarea ei în madrasa oficiale a ajuns să fie interzisă odată cu creșterea puterii aș'arite în rândul abbazidilor și selgiucizilor, în măsura în care, în testamentul său pentru încrederea (waqf) sistemului școlar Nizâmiyyah, Khwãjah Nizăm al-Mulk a ordonat în mod special ca predarea falsei să fie interzisă din sistemul universitar fondat de el. Această interdicție a continuat de fapt în cea mai mare parte a Sunnului. parte a lumii arabe după aceea, cu excepția logicii, care a fost întotdeauna predată acolo. Dar mai târziu, în istoria islamică, predarea falsafah a fost făcută din nou parte a curriculumului de către Khwãjah Nașîr al-Dîn al-Iusï la Maraghah și Rashïd al-Din Fadl Allâh în Rab'-i Rashidî în Tabriz, precum și în anumite madrase otomane și, în ciuda unei cariere în carouri, a continuat ca parte a programelor de madrasa din Persia și în multe școli din subcontinentul indo-pakistanez și din Irak până astăzi. După cum s-a menționat în altă parte în această carte, în India, mai ales ca urmare a influenței savanților lui Farangi Mahall în Lucknow, filosofia islamică a continuat în programa madrasah-urilor până în secolul al XIV-lea/XX. În orice caz, totuși, amploarea rolului falsafah nu trebuie judecată doar după ce a fost predat în universități sau nu, făcând o comparație cu situația din Occident. În islam, datorită structurii informaționale a educației tradiționale, o mare parte din ir rucțiunea ir falsafah, precum și în științele ezoterice, a fost întotdeauna desfășurată în cercuri private în afara madraselor și continuă așa și în prezent.

CUL·

Când ne referim la istoria islamică ulterioară, sau la ceea ce am putea numi „faza post-Ibn Rushdian” a filozofiei islamice, rolul și distracția-
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falsafah a devenit oarecum diferită de ceea ce fusese până atunci. Științele islamice, atât cele intelectuale, cât și cele transmise, deveniseră deja deja elaborate și își urmau propriul curs de dezvoltare. Filosofia peripatetică, în plus, ajunsese într-un impas, așa cum se vedea în atacurile de amploare ale lui al-Ghazzâlï și refutai mult mai puțin influente ale lui Ibn Rushd. Pe scenă au apărut noi forțe intelectuale, dintre care cele mai importante erau cele identificate cu numele lui Suhrawardï și Ibn 'Arabi. Din punct de vedere politic, unitatea simbolică a lumii islamice a fost în curând pusă capăt prin distrugerea califatului abbasid de către mongoli și apariția unui nou model, care a dus în cele din urmă la stabilirea în regiunile centrale a lumii islamice a celor trei. importante imperii musulmane ale otomanilor, safavidelor și moghulilor. În această nouă situație, falsafah avea să aibă o funcție și un rol diferit în ținuturile de vest și de est ale islamului.

În ținuturile vestice ale islamului, după Ibn Rushd falsafah a încetat să mai existe ca disciplină independentă și riguros definită, cu câteva excepții în lumea arabă precum Ibn Sab'ïn și Ibn Khaldün. Printre turci și arabii sunniți din Siria și Irak a continuat o anumită activitate de filozofie, asociată mai ales cu școala lui Suhrawardï și cu doctrinele metafizice ale lui Ibn 'Arabi, dar, din păcate, această tradiție nu a fost investigată amănunțit până acum.50 În ţinuturile occidentale ale islamului vieţii substanţei principale a falsafah, totuşi, atât în aspectele sale logice cât şi cosmologice! și doctrinele metafizice, au continuat să pulseze în kalâm și, de asemenea, în interiorul sufismului de tip gnostic și metafizic, asociat cu Ibn 'Arabï și comentatorii săi precum Șadr al-Dïn al-Qunyawï, Mu'ayyïd al-Dïn al-Jandï, Dâ3ùd al -Qayșarî, Shams al-Dïn al-Fanârï, 'Abd al-Wahhâb al-Sha'rânï, Bâlï Afandï și 'Abd al-Ghanyï al-Nabulusï. Continuarea vieții intelectuale a musulmanilor din regiunile vestice, o viață care s-a manifestat în falsafah, precum și în kalâm și tașawwuf în primele secole, se regăsește în perioada ulterioară în primul rând în kalâm și sufism. Prin urmare, ar trebui să spunem că, deși până la renașterea filozofiei islamice în Egipt de către Jamâl al- Dïn al-Asadãbãdi (cunoscut sub numele de al-Afghânï) în secolul al XIII-lea/al XIX-lea, falsafah sau hikmah, ca disciplină separată și distinctă, era doar urmărit rar și nu a fost cultivat cu aviditate în ținuturile vestice ale islamului, ea a continuat totuși să posede un anumit mod de viață în matricea kalâmului și sufismului.

În ținuturile estice ale islamului și în special în Persia rolul falsafah a fost destul de diferit, așa cum vom vedea în ultimele capitole ale acestei cărți. Mulțumim noilor școli de hikmah Suhrawardï și Ibn 'Arabi
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a crescut în timp ce învățăturile lui Ibn Sïnâ au fost reînviate de al-Țtisî. Ca urmare, a luat naștere o viață intelectuală bogată, care a atins apogeul în multe feluri în perioada safavidă cu Mïr Dãmãd și Mullã Șadră51 și care a jucat și un rol major în rândul musulmanilor din subcontinentul indian. Pe lângă funcția sa de a ajuta la susținerea științelor intelectuale, care au continuat să fie cultivate în Persia și India – și într-o anumită măsură printre otomani – până în secolul al XIII-lea/XIX-lea, și pe lângă rolul său în diferitele aspecte ale religiei. Viața comunității, falsafah sau hikmah, care până acum avea mult mai mult în centrul mesajului islamic și părăsise limitele limitative ale filozofiei peripatetice, a devenit puntea pentru mulți către sufism și metafizica sufită. Așa cum în lumea arabă se observă în multe cercuri până astăzi o anumită nuntă între aș'arit kalâm și sufism, în Persia și într-o anumită măsură lumea otomană în subcontinentul indian a luat ființă o nunta notabila intre hikmah si irfân, a aparut multi mastri care erau atat hakïms, cat si 'ârif (gnostici). Pe de o parte, hikmah Secarne s-a impregnat profund cu invataturile gnostice ale lui Ibn 'Arabi si ale scolii sale si a fost capabil sa prezinte în astfel de cazuri precum Mullã Șadră, o interpretare mai sistematică și mai logică a metafizicii sufi decât cea găsită în multe dintre textele sufi înseși. Pe de altă parte, a devenit, la rândul său, punctul major de acces la învățăturile sufismului pentru mulți dintre cei cu o înclinație rațională, care erau angajați în cultivarea științelor religioase oficiale. Ca urmare a transformării pe care a primit-o și a rolului pe care l-a îndeplinit, fl if or hikmah și-a continuat propria viață și rămâne până astăzi în Persia și în anumite țări adiacente ca o tradiție intelectuală vie independentă de kalâm și 'irfân.

În concluzie și în rezumat, se poate spune că falsafah în Islam a satisfăcut o anumită nevoie de cauzalitate care există pretutindeni între anumite tipuri umane, cu condiția ca instrumentele logice și raționale necesare pentru cultivarea și dezvoltarea multor arte și științe, le-au permis musulmanilor să a întâlni și a asimila învățarea multor alte culturi, în reacțiile sale cu kalâm a lăsat un efect profund asupra cursului viitor al acestuia din urmă și, în cele din urmă, s-a căsătorit cu iluminarea și gnoza, creând astfel o punte între rigoarea logiei și extazul unirii spirituale. , în timp ce mfiuențând în unele cazuri expresia învățăturilor gnostice ei.

Ceea ce am spus despre filozofia islamică tradițională este valabilă în mare măsură astăzi, oriunde filosofia islamică rămâne o tradiție intelectuală vie. Această pnilozofie rămâne de cea mai mare pertinență pentru lumea contemporană datorită armoniei pe care o are.
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realizat între logică și viziune spirituală și, de asemenea, datorită profundului metafizic și cosmologic! doctrinele pe care le conține în paginile lungi și extinse desfășurări istorice.52 Mai mult decât atât, din cauza întâlnirii actuale a islamului cu o filozofie și o știință străină – de data aceasta din Occident – filozofia islamică trebuie chemată din nou să joace rolul pe care îl împlinit în istoria islamică timpurie, și anume, de a oferi instrumentele intelectuale necesare și fundalul intelectual necesar cu ajutorul căruia musulmanii să poată face față diverselor filozofii și științe străine dintr-o poziție de discernământ și rigoare intelectuală. Altfel, întâlnirea cu Occidentul nu poate duce decât în calamitate pentru viitorul vieții intelectuale islamice și poate amenința chiar mai mult decât ceea ce s-a întâmplat în perioada colonială cu continuarea vieții falsafah în sine. Numai rămânând fidel propriului său geniu, propriilor sale rădăcini și rolului pe care l-a jucat întotdeauna în istoria islamică într-un ținut dominat de realitatea profeției poate falsafah (și hikmah) să îndeplinească această funcție vitală de a oferi musulmanilor înșiși. fundalul intelectual necesar pentru a confrunta Occidentul modern și acum postmodern și pentru a reaminti lumii în general adevărurile de mult uitate, dar necesare urgent, pe care filosofia islamică a fost capabilă să le păstreze în tezaurul său de înțelepciune de-a lungul secolelor și că este capabilă să le păstreze. prezent într-o limbă contemporană lumii de astăzi.

CARTA 3

Al-Hikmat al-allahiyyah și kalam

În încercarea de a înțelege rolul filosofiei în contextul tradiției islamice în totalitatea sa, unul dintre cele mai interesante subiecte de investigat este relația dintre filosofia islamică de mai târziu în aspectele ei metafizice sau ceea ce a trebuit să fie cunoscut sub numele de al-hikmat al- ilãhiyyah și kalãm, care este de obicei tradus ca teologie islamică în limbile occidentale. Când vorbim de al-hikmat al-ilãhiyyah, nu ne referim doar la ilãhiyyãt al operelor peripateticilor musulmani precum Ibn Sïnâ și Ibn Rushd, nici la hikmah la care se referă unii dintre teologi precum Fakhr al-Din Râzi. sinonim cu kalãm. Mai degrabă, ne referim la acel amestec de filozofie rațională, iluminare, gnoză și principiile revélației care s-au format într-o sinteză după Suhrawardî și, în mare măsură, datorită lui, care a atins apogeul cu Șadr al-Dîn Shîrăzî și studenții săi. 1 În acest capitol dorim să examinăm relația dintre adepții școlii al-hikmat al-ilăhiyyah sau hikmat-i ilăhî (în special acea parte care se referă la „principiile generale” (al-nmûr al-'âmmah) și Deși nu toți hukamã3 din această școală au aceeași viziune cu privire la kalãm, există suficientă unitate de vedere între ei pentru a justifica un astfel de studiu, în același mod în care se poate vorbi despre relația dintre filozofia mashshãl și kalãm chiar și deși nu toți filozofii musulmani peripatetici au avut aceleași puncte de vedere cu privire la kalãm.

În istoria luptei și influenței reciproce dintre falsafah și kalãm în Islam, putem, de dragul discuției prezente, să distingem perioadele Ave:

1. 	Perioada cea mai timpurie, de la începutul până la sfârșitul secolului al treilea/ al IX-lea, când școala mu'tazilite era dominantă în kalãm, iar falsafah trecea prin perioada sa de geneză și dezvoltare timpurie cu figuri precum Ïrânshahrï și al- Kindï și studenții săi. Această perioadă a fost una de dezvoltări distincte, dar paralele și de asociere strânsă între falsafah și kalãm într-o atmosferă de respect reciproc mai mult sau mai puțin relativ, cel puțin în cazul lui al-Kindï însuși, deși din partea kalãm anumite
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dintre ramurile sale, cum ar fi școala din Basra, s-au opus puternic falsei chiar și în această perioadă timpurie.

2. 	Perioada de la sfârşitul celei de-a treia/nimh până la a cincea/unsprezecelea et ntnnr, fi i i apariţia teologiei Ash'arite şi elaborarea ei până la începutul încorporării graduale a anumitor arginii filozofice. i kalãm de Imãm al-Haramayn al-Juwaynï și. elevul lui a 1 Ghazzâlï. Aceasta a fost o perioadă de opoziție intensă și de multe ori de opoziție între falsafah și kalăm, o perioadă ale cărei faze au fost atât de bine studiate împreună cu cele din prima perioadă de mulți savanți occidentali, de la Munk, Steinschneider, Horovitz și Horten până la Anawati, Gardet, și mai ales Wolfson, ale cărui studii în domeniul relației dintre falsafah și kalăm durinj în perioada irly a istoriei islamice marchează unul dintre cele mai importante studii occidentale despre gândirea islamică.2 David Burrell și Wilfr d dadelung pot fi adăugați la această listă.

3. 	Perioada de la al-Juwaynï și al-Ghazzâlï până la Fakhr al-Dïn al-Râzï și inclusiv AbùT-Fath al-Shahrastânï, adică din aproximativ secolul al V-lea/XI-lea până în secolul ■ ^al-XIII-lea. D 'ing această perioadă puternic opus · ■ Tween falsafa şi kalăm. a continuat după cum se poate vedea în criticile weli к: i ï ale lui Ibn Sïnâ de către al-Ghazzâlï și al-Râzï, dar în același timp fiecare școală a fost influențată în multe feluri 1 și cealaltă Falsafah, revenind la Ibn Sïnâ, care trăit la începutul acestei perioade, a început să discute mai mult decât înainte despre astfel de probleme precum semnificația profeției și a Cuvântului divin, chestiunea voinței umane și divine legate de problema predestinației și liberului arbitru, atributele divine, și așa mai departe, probleme care fuseseră întotdeauna esențiale pentru Kalăm. Între timp, kalam a devenit și mai „filosofic”, folosind atât idei, cât și argumente extrase din falsafah. De fapt, un teolog așarit atât de faimos precum Fakhr al Dïn al-Râzï avea o vastă cunoaștere a filozoniei. De aceea, Ibn Khaldùn, care a apărut la scurt timp după această perioadă, a scris că au apărut bărbați pe care a fost dificil să-i încadreze exclusiv în această categorie. de faylasüf sau mutakallim și care ar putea fi considerat legitim ca aparținând unuia sau ambelor grupuri. Stih, în timpul perioadei în care a fost pusă în discuție atacurile lui Ash'arite kulan. deși ea însuși s-a „asofizat”, a continuat împotriva jalsafah în măsura în care ei au eclipsat filosofia peripatetică în ținuturile estice de la 1 dimineața, așa cum vom vedea mai pe deplin în capitolele următoare.
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4. 	Din secolul al VII-lea/XIII-lea până în secolul al X-lea/XVI-lea a existat o relație mai pașnică între falsafah, care includea acum școala nou înființată a Iluminării sau ishrâq și kalâm. În lumea sunnită au apărut multe figuri care erau maeștri atât ai falsafah-ului, cât și ai Ash'arite kalâm (a școlii de mai târziu), precum Sayyid Sharîf Jurjãní, Jalâl al-Dïn Dawânî și chiar Dâ'üd al-Qaysarï. În lumea șiită a celor doisprezece imam, kalâmul sistematic a fost instituit de Nasïr al-Dïn al-Iusï, care a fost el însuși unul dintre cei mai mari filosofi islamici. Elevul său 'Allãmah al-Hillï, care este considerat una dintre cele mai remarcabile autorităţi din kalamul şiit, a fost, de asemenea, un maestru filozof. Se poate observa în această perioadă atât în lumea sunnită, cât și în cea șiită, o relație mult mai puțin controversată între falsafah și kalâm și apariția multor mai multe figuri, cum ar fi cele la care Ibn Khaldün făcuse aluzie, adică bărbați care au fost în același timp faylasüf. și mutakallim. Între timp, după ascensiunea lui Suhrawardï și dezvoltarea școlii sale, al-hikmat al-muta'âliyah a început să se dezvolte rapid în Școala din Isfahan cu care vom discuta în capitolul 11 al acestei lucrări.

5. 	Din secolul al X-lea/XVI-lea până în vremurile moderne când în lumea șiită, în urma dezvoltării depline a lui al-hikmat al-muta'âliyah de către Mullã Șadră, filozofia văzută ca al-hikmat al-ilâhiyyah a început să eclipseze kalâm la măsura în care kalamul șiit a încetat în curând să ocupe poziția importantă pe care o ocupase mai devreme și a devenit marginalizat. În ceea ce privește lumea sunnită, în special în India, învățăturile maeștrilor de filozofie înțeleși ca hikmat al-ilâhiyyah au înflorit. Totuși, acolo, spre deosebire de Persia, această tradiție hikmah nu a înlocuit și eclipsat complet Ash'arite kalâm, ci cei doi au fost adesea integrati împreună, împreună cu sufismul, într-o mare sinteză, așa cum vedem în scrierile lui Shâh Walï Allâh al Delhi și Mawlãnã 'Ali Ashraf Thanwï.

ejts

În ultimele două perioade în discuție, opoziția adepților lui al-hikmat al-ilâhiyyah față de kalâm, și mai ales față de kalâm al școlii Ash'arite, nu a dispărut și chiar a crescut, în ceea ce îi privea pe filozofii șiiți. . Totuși, opoziția față de așarism nu a venit doar de la filozofi sau teologi șiiți. În ceea ce privește teologia așarită, ea este prea des considerată în Occident ca reprezentând teologia islamică ca atare; deși o bursă mai recentă are
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a arătat că, chiar și în cercurile sunite, nu a reprezentat niciodată toate religiile sau „teologia” în sensul său creștin și i s-a opus întotdeauna o parte a comunității religiilor sunite.3 Coranul și Sunnah, pe de o parte, și metafizica și gnoza pură derivă din învățăturile ezoterice ale islamului și conținute în sufism, pe de altă parte, erau acolo pentru a arăta unele dintre deficiențele înnăscute ale întregii abordări așarite.4 Această chestiune trebuie luată în întregime. con iderati n când se discută opusul adepților lui al-hikmat al-ilãhiyyah față de kalãm în general și Ash'arite kalãm în special.

Adepții lui al-hikmat al-ilãhiyyah au considerat metodele kalãmului ca fiind ilegitime, dar problemele cu care s-a ocupat ca fiind de o importanță vitală. În timp ce au avut aceeași reverență față de Coran și Sunnah ca și adepții kalãm-ului și, de asemenea, au tras din aceste surse pentru doctrinele lor, ei au refuzat să accepte metodele kalãm-ului ca fiind suficiente sau chiar legitime în rezolvarea problemelor mai profunde ale religiei și nu lor. implicații tafizice, de fapt se poate spune că hukamâ^-i ilâhï (adică filozofii care aparțineau școlii al-hikmat al-ilãhiyyah), așa cum au ajuns să fie numiți în persană, se credeau exact așa clasă de savanți religioși care posedau mijloacele intelectuale necesare pentru a explica conținutul intelectual al religiei și pentru a răspunde la întrebările puse pentru re'igron de mintea discursivă sau, cu alte cuvinte, pentru a îndeplini acele scopuri pe care mutakallimün a încercat să le împlinească, dar nu le-a reușit să le facă. deci într-o manieră satisfăcătoare în ochii hukai <

Trecerea de la opoziție la kalãm la înlocuirea propriului rol și funcție, cel puțin în orbita culturală a Persiei, unde hikmat-i ilâhï înflorește în cea mai mare parte, poate fi văzută deja în figurile intermediare dintre Suhrawardï și Mullâ Șadră, cărora le-am se va întoarce mai târziu în această carte. Suhrawardï însuși face referire foarte puțin la kalãm, în timp ce, în același timp, discută despre cele mai esențiale probleme ale kalãm, cum ar fi atributele divine, natura sufletului uman și cunoașterea lui Dumnezeu despre lume, în lumina propriilor sale doctrine ishrâqï.5 Nașîr al-Dïn al-Tusï, care l-a urmat timp de un secol, a fost atât hakïm, cât și mutakallim și, de fapt, fondatorul teologiei sistemafice șiite datorită în mare parte Tajrïd-ului său (Catharsis).6 Studentul său Quțb al Din al-Shïrâzï, comentatorul lui Suhrawardï și, în același timp, un filozof peripatetic, a arătat mai puțin interes față de kalãm decât maestrul său, în timp ce era conștient de argumentele acestuia. Dar un alt elev dintre studenții lui Nașîr al-Din, 'Allãmah al-Hillr, a fost din nou atât un teolog suprem, cât și un hakim.

Tendința spre o sinteză între hikmat-i ilâhï și kalãm esoecialmente în forma sa șiită, dar incluzând și Ash'a te kalãm beca rt
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cu atât mai accentuat în secolele al VIII-lea/XIV şi al IX-lea/XV. În timp ce în special teologi șiiți, cum ar fi Ibn Abï Jumhür Ahșâ-'ϊ și Sayyid Haydar Amulï, erau bine versați în doctrinele lui hikmat-i ilâhï, unii dintre cei mai cunoscuți hakimi ai epocii, cum ar fi Jalâl al-Dïn Dawânï, Șadr al-Dïn și Ghiyâth al-Dïn Mansûr Dashtakï și Mïr Sayyid Sharïf Jurjânï erau la fel de bine acasă cu kalâm, precum hikmah și, de asemenea, cu 'irfân. Este greu de spus dacă Dawânï a fost un hakïm-i ilâhï sau un mutakallim, în același mod în care mai târziu în India au apărut numeroase figuri care erau atât mutakallim, cât și faylasûf sau hakïrn. Este important de remarcat, totuși, că, în timp ce Țfisî era bine versat în ambele școli, dar și-a exprimat punctul de vedere în lucrări separate și nu și-a combinat argumentele într-o singură carte sau într-o singură sinteză doctrinară, Dawânï și multe alte figuri ulterioare au combinat argumentele și metodele ambelor școli în expunerea lor asupra naturii lucrurilor și au încercat o sinteză între ele. Acesta este un semn distinctiv al multor gânduri din secolele al VIII-lea/XIV și al IX-lea/XV.

Odată cu Mullã Șadră, noua relație dintre kalâm și al-hikmat al-ilâhiyyah, care s-a dezvoltat încă din secolul al șaptelea/al treisprezecelea, atinge un nou apogeu și apogeul dezvoltării sale.7 Mullã Șadră cunoștea bine importantele Mu'tazilite și Ash . teologi 'ariți, în special al-Ghazzâlï și Fakhr al-Dïn al-Râzï, precum și cei mai importanți teologi șiiți înaintea lui. De fapt, printre filozofii islamici de mai târziu, probabil că nimeni nu cunoștea atât de bine kalâm sunniți, cât și șiiti ca el. Kalâm reprezintă, alături de filosofia peripatetică, teozofia ishrâqï și 'irfân, unul dintre elementele de bază din care și-a creat vasta sinteză. El se întoarce la argumentele lui kalâm din nou și din nou, mai ales în Asfâr, și el confirmă și laudă unele dintre argumentele mutakallimünului în anumite locuri8, în timp ce le respinge violent în altele9.

Totuși, ceea ce este cel mai interesant în părerile lui Mullã Șadrâ despre kalâm nu este acceptarea de către acesta a unora dintre credințele și argumentele lor și nici faptul că aproape fiecare problemă discutată de kalâm este, de asemenea, luată în considerare de el în „teozofia lui transcendentă” (al-hikmat). al-muta'âliyah); mai degrabă, sunt părerile sale cu privire la însăși natura kalâmului și a deficiențelor cunoștințelor dobândite prin metodele sale. Potrivit lui, mutakallimün, în general, nu și-au purificat ființa interioară suficient pentru a permite intelectului din interiorul lor să perceapă direct Realitățile Divine, fără influența estompată și întunecată a sufletului carnal. În Si ași (Trei Principii), el spune în cuvinte amare care reflectă greutățile pe care le-a suferit din cauza unora dintre superficialii „ulanuP și mutakallimün care s-au opus învățăturilor sale: „Unii dintre cei care pretind să fie școlari și sunt plini de răutate.
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și corupția și unii dintre ei mutakallimun care nu au nicio logie sau rațiune. . . au făcut opoziție față de sufiți sloganul lor.”10 El continuă:

O, dragă cărturară și о mutakalliml îngâmfat, până când și pentru cât timp vei marca fața intimității cu alunița fricii și vei arunca pământul întunericului asupra ochiului credincioșii prin suferință și vei fi ocupat cu mustrarea și asuprirea oameni de puritate și credincioșie? Până când și pentru cât timp vei purta rochia înșelăciunii și ipocriziei și haina înșelăciunii și imposturii și vei bea paharul îngâmfarii din mâinile diavolului care apare ca un înger și vei folosi efortul tău pentru a distruge adevărul și răspândirea minciunii, defăimând omul științific și lăudând pe cel ignorant?”

În Kasr așnăm al-jãhiliyyah (Breaking 11 Idols of the Age of Ignorance), Mullâ Șadră explică mai clar motivul pentru care kalăm nu poate re i . a auzit adevărul religios El scrie,

Diferențele care apar în rândul savanților din kalăm și juri- ienee (fighi) în chestiunile importante și principiile generale ale ordonanțelor religioase, și nu în detaliile secundare unde pot exista diferențe, își au originea în fai! efortul lor de a căuta adevărul lucrurilor și faptul că nu pătrund în toate aspectele uth. Calea de a ajunge la certitudine (yaqirì) în cercetarea adevărurilor religioase și a sensului interior al învățăturilor Profetului nu este prin discuții oi i<alãm și dispute. Mai degrabă, este prin dobândirea de cunoștințe interioare și intuitive, abandonarea a ceea ce este obișnuită natura cuiva, respingerea lucrurilor lumești și josnice și nesocotirea opiniilor creaturilor, laudele oamenilor și atenția conducătorilor. În rezumat, este prin realizarea ascezei reale în fața lumii, a chi-urilor, a bogăției și a gloriei sale.

Gloria lumească este o ispită mai mare decât bogăția. Iar gloria lumească care derivă dintr-un statut social bazat pe [pretinsă] cunoaștere și nedreptate este o corupție mai rea în inimile [de meni decât gloria lumească derivată din autoritatea asupra trupurilor lor și bazată pe putere și putere. Căci din prima provine cele mai multe dispute-
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discuții și discuții despre kalam și rivalitățile și controversele offiqh, a căror origine este dorința de faimă și prestigiu social pe întreg teritoriul țării, dragostea de a conduce și de a controla pe slujitorii lui Dumnezeu, marea speranță în [dobândirea] ceea ce este de dorit fizic, dorința de a continua să existe pe acest pământ și de a se agăța de el, satisfacție cu viața acestei lumi și îndepărtat de buna plăcere a lui Dumnezeu, Înălțatul, în Ziua Învierii.12

Cu această judecată severă, care privește nu rezultatul, ci însăși rădăcinile gândurilor și cuvintelor mutakallimûnului, Mullã Șadră atacă baza kalãmului în același timp, încât integrează atât de mult din moștenirea acestuia în propria sa sinteză intelectuală.

Scrierile unuia dintre cei mai importanți studenți ai lui Mullã Șadrâ, „Abd al-Razzâq Lâhïjï,13 sunt deosebit de semnificative pentru înțelegerea relației dintre al-hikmat al-ilãhiyyah și kalãm în secolele ulterioare. Deși studiase al-Asfâr al-arba'ah (Cele patru călătorii), al-Shawâhid al-rubübiyyah (Martori divini) și al-Mabda^ waU-ma'âd (Originea și sfârșitul) lui Mullã Șadră cu maestrul însuși și era, de asemenea, bine versat în filozofia ishrâqï, ca urmare a condițiilor radical schimbate de la sfârșitul perioadei safavide la care ne vom întoarce mai târziu în această carte, el s-a distanțat de al-hikmat al-muta al profesorului său. 'âliyah și a scris cele mai faimoase lucrări ale sale despre kalãm și s-a arătat cel puțin public a fi mai dozator de peripatetici decât de Mullã Șadră în chestiunile legate de filozofie. Dintre lucrările sale despre kalãm, cele mai faimoase sunt Gawhar-i murâd (Bijuteria căutată) și Shãwariq al-ilhâm (Orienturile inspirației divine), acesta din urmă fiind un comentariu la al-Tajrïd-ul lui Tusï. Aceste lucrări, prima scrisă în persană și a doua în arabie, au devenit printre cele mai autorizate lucrări despre kalam șiit.

Deși apărător al kalamului șiit, Lâhïjï nu și-a extins aprobarea la toate școlile de kalam. Celebrul teolog Taftãzãní, ca Ibn Khaldün, a făcut distincția între kalãm-ul mutaqaddimïn sau „vechi” și muta^akhkhhirm, „cei care au venit mai târziu”, dar l-a identificat pe primul cu mu'taziliți și pe al doilea cu așariții. . Lâhïjï a folosit aceeași distincție, dar cu un înțeles diferit. Pentru el, kalãm-ul mutaqaddimïn este identificat cu kalãm sunnit în general, iar cel al muta^akhkhirïn cu kalãm șiit. El critică primul tip de kalãm din cauza opoziției sale față de hikmah și îl susține pe al doilea, pe care îl găsește în armonie cu tradiția hikmah. El consideră că metoda primei este doar dialectică (jadal), iar cea de-a doua, ca și filozofia, demonstrație (burhâri).u
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Este important de remarcat faptul că, în timp ce Lâhïjï era o autoritate notabilă în kalăm, el era, de asemenea, adânc înrădăcinat atât în sufism, cât și în al-hikmat al-ilâhiyyah, deși și-a ascuns într-o oarecare măsură atașamentul față de învățăturile maestrului său. Lâhïjï a scris o serie de lucrări despre logică și filozofie și chiar un comentariu la Sharh al-ishãrãt (Comentariul asupra directivelor și observațiilor [ale lui Ibn Sïnâ]) de lusì. Unele dintre concepțiile sale filozofice și gnostice se regăsesc și în poezia sa, care este de înaltă calitate.15 Lâhïjï era, de asemenea, profund interesat de relația dintre kalâm și sufism, domeniu în care deținea o poziție nu departe de aceasta. a lui al-Ghazzâlï. În lumina tuturor acestor calificări, este, prin urmare, de o importanță deosebită să citim ceea ce scriu despre relația dintre al-hikmat al-ilâhiyyah și kalâm în Gawhar-i murad.

El scrie,

Să știți că tipurile de diferențe care există între 'ulama0 în chestiuni care ţin de ştiinţele divine (ma'ârif-i ilâhî) sunt limitate la diferențele dintre școala hikmat și kalâm. . . .

Diferența dintre kalâm și hikmat constă în următoarele fapte: în primul rând trebuie să se știe că intelectul ('aql) posedă independență completă în dobândirea științelor divine și a altor chestiuni intelectuale, iar în aceste chestiuni nu are depinde de Sharî'ah. Odată realizat acest lucru, se poate concluziona că modul hukanuP este dobândirea științei adevărate și demonstrarea principiilor definite care guvernează esențele lucrurilor într-un mod care este în conformitate cu natura realității și acest mod se bazează pe raționament și demonstrația pur intelectuală care conduce la premise evidente pe care nici un intelect nu le poate refuza sau nu le poate rezista și în care acordul sau dezacordul asupra oricărei circumstanțe particulare ale popoarelor sau comunităților religioase nu are niciun efect. Cunoștințele dobândite în acest fel sunt numite în terminologia oamenilor învățați „știința hikmatului”. În mod necesar, această știință este în conformitate cu legile revelate autentice, deoarece adevărul Sharî'ah este constatabil în realitatea sa prin intelec-tu il ■ demonstraţie, dar acest acord nu intră în dovedirea problemelor hikmat-ului, care nu depind de Sharî'ah pentru demonstrarea lor. . . .
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În ceea ce privește termenul kalâm, acesta are două sensuri: kalâm-ul vechilor și noul kalâm. Kalâm-ul anticilor este o artă care îi permite omului să apere statutele Sharî'ah prin demonstrații compuse din premise binecunoscute care sunt stabilite cu certitudine printre adepții religiei dacă conduc la premise evidente sau nu. Această artă nu are nimic în comun cu hikmat, nici în materie, în raționament sau în utilitatea ei. Subiectul hikmat-ului este natura reală a lucrurilor, nu circumstanțe. Raționamentul său este compus din adevăruri care se stabilesc cu certitudine rezultând din premise de la sine înțelese, indiferent dacă acestea sunt necontestate și binecunoscute sau nu. Utilitatea ei este în dobândirea cunoștințelor și perfecționarea facultății teoretice a minții și nu în conservarea statutelor. Astfel, este clar că această artă [kalâm] nu poate fi unul dintre mijloacele de dobândire a cunoașterii (ma'rifat).

Anticii dintre musulmani aveau nevoie de această artă din două motive: unul era să protejeze doctrinele Sharî'ah de oamenii care se opuneau [i] printre adepții altor denominațiuni și religii. Această nevoie a preocupat publicul larg în rândul musulmanilor. Celălalt era să dovedească scopurile particulare ale fiecărei școli și secte islamice și să protejeze starea fiecărei școli de atacurile celorlalte școli islamice. În mod firesc, relația [creată de tipul de apărare dat] fiecărei școli este diferită.

Ceea ce am spus se referă la originea kalâm-ului în rândul musulmanilor. Dar, treptat, granițele kalâmului s-au extins. Oamenii nu mai erau mulțumiți să păzească situația, ci au început să documenteze și să explice argumentele pentru principiile și fundamentele religiei, bazându-și argumentele pe premise binecunoscute și evidente. Ei au părăsit calea dreaptă a celor mai desăvârșiți dintre Compan-ioni (șahâbah) și adepții lor (tâbi'în), care consta în contemplare și meditație, precum și referire la schoiars ('ulamâ3) printre Companioni și conducători (imâms). ) printre adepţii lor. Ei au considerat propriul lor mod drept modalitate de a dobândi cunoștințe și chiar au considerat-o ca fiind singura cale posibilă. . . .
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Acesta este, deci, noul kalâm, care este contracararea lui hikmat. Împărtășește același subiect și țel cu hikmat, dar diferă de acesta prin argumente și raționament. S-a spus referitor la definiția noului kalâm că este o cunoaștere a stării creaturilor în conformitate cu modul de injoncțiuni ale Sharî'ah. Adăugând această ultimă condiție, definiția hikmat a fost evitată, deoarece acordul cu poruncile Sharî'ah înseamnă să-și întemeieze argumentul 11 pe premise care sunt binecunoscute și evidente pentru adepții Sharî'ah. Și acest lucru nu este acceptabil în definiția lui hikmat, pentru că nu este necesar ca pim se bine-cunoscute și [par ca] evidente să fie în adevăruri care sunt cunoscute cu certitudine. Prin urmare, dacă din întâmplare premisele sunt adevăruri care posedă certitudine, ei [adeptii lui hikmat] le folosesc ca atare, iar dacă nu, ei nu consideră premisele bazate pe opire ca fiind valabile în chestiuni intelectuale (masâ^il-i 'ilmiyyah) .

Un grup de ignoranți, care au apărut sub masca unor oameni învățați, au greșit cu privire la această condiție (qayd) [despre definiția lui kalâm și diferența sa față de hikmat] sau au făcut intenționat sufletele simple să cadă în eroarea lui. gândindu-se că în conceptul de hikmat opoziţia faţă de poruncţiile Sharî'ah este considerată valabilă. Din acest motiv, condamnarea lui hikmat și a adepților săi a devenit din ce în ce mai mare în rândul musulmanilor. În timp ce din ceea ce am spus, a reieșit clar că dobândirea de cunoștințe (ma'rifau ma mod care nu depinde de simpla imitație (taqlîd) se limitează la modul de demonstrație (burhân) și - întemeierea argumentelor pe premise. care sunt sigure, fie că această cunoaștere se numește hikmat sau kalârn.

Nu este corect să condamnăm hikmat pentru că unii dintre hakîms au comis erori în anumite probleme. Mai degrabă, acel grup este condamnabil care își extinde prejudecata cu privire la anumite personalități binecunoscute la hikmat însuși, considerând imitația lor [a hakîmilor] ca fiind necesară și crezând că fiecare cuvânt pe care l-au rostit este adevărul. Cine este împăcat de simpla imitație, de ce nu ar trebui să-i imite pe profeți și imâmi? — fapt care, desigur, i-ar aduce mântuirea, mai ales dacă nu se numără printre cei care posedă capacitatea [pentru penetrarea intelectuală] și este
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nu sunt capabili să conceapă perfecțiunea reală.16 Este cert că pur și simplu a imita filozofi și a considera că perfecțiunea rezidă numai în transmiterea cuvintelor lor și îndrumarea pentru a rezida doar în urmarirea lor este eroare pură și însăși esența mizeriei. Mai degrabă, modalitatea sigură de dobândire a științelor divine (ma’ârif) este demonstrația pură și simpla dobândire a certitudinii. Prin urmare, nu este necesar să fii nici un mutakallim, nici un filosof. Mai degrabă, cineva trebuie să fie un credincios (mu'miri) care are credință în Unitatea Divină (muwahhid) și trebuie să aibă încredere în acțiunea corectă, cerșind ajutor în acțiunea cuiva de la adevărata Sharî'ah. Și dacă o persoană nu este capabilă să atingă adevărata perfecțiune, nu trebuie să înceteze niciodată să-i imite pe oamenii cu adevărat perfecți.17

Kalâmul șiit a devenit curând eclipsat complet în Persia odată cu renașterea hikmah-ului, în special a școlii Mullâ Șadră la sfârșitul secolului al XII-lea și începutul secolului al XIII-lea/XIX. Doi dintre fiii lui Lâhïjï, Mïrzâ Ibrâhîm și Mïrzâ Hasan, au fost, de asemenea, autorități atât în kalâm, cât și în hikmah. Hasan este cel mai important dintre cei doi. A studiat la Qom, unde a murit în H21/ 1709.18 A scris atât despre kalâm, cât și despre filozofie, pe care le-a apărat împotriva adversarului său. Lucrările sale includ Zawâhir al-hikam (Florile științelor filozofice), care are o culoare puternică avicennan; АЧпа-уі hikmat (Oglinda Filosofiei) care este și el de natură filozofică; și glosează Shawâriq-ul tatălui său pe kalâm. Se spune că el a început să scrie despre hikmah și relația dintre hikmah și sufism și abia după ce a fost condamnat de unele dintre autoritățile religioase exoterice s-a îndreptat către scris despre kalâm și etică. De asemenea, este interesant de observat că, deși era nepotul lui Mullâ Șadră, el nu se referă deloc la hikmat al-muta'âliyah.

Viața lui Hasan Lâhïjï coincide cu sfârșitul perioadei safavide și cu opoziția atât față de hikmah, cât și față de 'irfân în cercurile religioase șiite din Persia și Irak. Dar, în mod ciudat, coincide și cu cântecul lebedei al șiitului kalâm, deoarece tradiția al-hikmat al-ilâhiyyah devine reînviată și în curând înlocuiește kalâm aproape complet. De acum înainte, apar mari savanți religioși, cum ar fi Mullâ Mahdï Narâqï, care sunt atât jurisprudenți, cât și filozofi, dar nicio autoritate asupra kalâmului șiit nu apare cu proeminența unui al-Hillï sau Lâhïjï. Numai în ultimele două decenii s-a înființat o nouă școală de kalâm numită „kalâm-i jadïd” în Qom și în alte centre de învățare șiită pentru a face față provocărilor modernismului și postmodernismului. Dar chiar și în acest domeniu al furnizării religioase și teologice răspunsuri la
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valuri filozofice și culturale venite din Occident, tradiția hikmah joacă rolul cel mai important, așa cum vedem în cazul unei figuri pivot din secolul al XIV-lea/XX, 'Allâmah Sayyic Muhammad Husayn Țabățabâfi.

În ceea ce privește lumea sunnită, tradiția al-hikmat al-üâhiyyah nu a prins rădăcini în lumea arabă decât în cercurile sb'ite din Irak, așa că problema relației sale cu kalãm în acea lume nu se pune până la Jamãl al-Dïn. Asadãbãdi, cunoscut sub numele de al-Afghânï, a reînviat studiul falsafah la Cairo la sfârșitul secolului al XIII-lea/al XlX-lea. Chiar și atunci, majoritatea savanților arabi ai filozofiei islamice s-au mulțumit cu filozofia islamică timpurie și s-a arătat puțin interes față de tradiția hikmah de mai târziu până de curând. În partea turcă a Imperiului Otoman, filozofia islamică, în special a școlilor lui Ibn Sïnâ și Suhrawardï, a continuat să fie cultivată până în vremurile moderne și, după cum s-a spus deja, multe cifre se aplică? ired cine a căutat să creeze o armonie între hikmah/falsafah ï d /и/дт

În ceea ce privește lumea Soarelui, cea mai interesantă relație dintre ai-hikmat al-ilãhiyyah și kalãm se găsește în India, unde tradiția hikmah de mai târziu s-a răspândit pe scară largă în cercurile sunite și șiite. Este destul de interesant de observat că multe dintre figurile intelectuale sunnite majore din India, printre care principalele Shâh Walt Allâh, erau atât hakim, cât și mutakallim și au căutat să armonizeze hikmah și Ash'arite kalãm, așa cum vedem în I ijjai Allah al lui Shâh Wall Allâh. al-bâlighah (Argumentul concludent de la Dumnezeu).19 Același raport între cei doi îl putem vedea și în scrierile figurii de la începutul secolului al XIV-lea/XX Mawlãnã 'All Thanwï, care era atât faylasüf/hakïm, cât și mutakallim, pe lângă fiind, ca și Shah Wal Allâh, un sufi.

Destinul relației dintre al-hikmat al-ilãhiyyah și kalãm a fost, prin urmare, să fie diferit în Persia și India. în structura sa, în cele din urmă a devorat și mai mult sau mai puțin înlocuit kalãm. În India sunnită, dimpotrivă, kalam-ul sunnit, care în forma sa ulterioară devenise mai filozofică, a continuat să supraviețuiască într-o manieră mai distinctă în marile sinteze ale lui Shâh Wall Alla și altele decât se găsește în cazul kalam-ului șiit printre mai târziu. liakïms, dintre care unii îi vom discuta în capitolul 13 al acestei cărți. În orice caz, toate acele diverse moduri de relaţie între filosofie şi 1 nn-ologie în contexte islamice reprezintă! atât de multe posibilități diferite de activitate filozofică într-un tărâm în care soarele profeției strălucește asupra unei lumi în care o colectivitate umană a trăit, a gândit și a făcut speculații filozofice.

PARTEA 2

Probleme filozofice

CARTA 4

Problema existenței și a quidității și ontologiei în filosofia islamică

Semnificația față de Subjé®

Nu există nicio problemă mai centrală pentru filosofia islamică și în special metafizica decât wujûd (ființa și existența în același timp) în sine și în relația sa cu mâhiyyah (quidditatea sau esența). Timp de unsprezece secole, filozofii islamici și chiar anumiți sufiți și teologi (niutakallimün) s-au preocupat de acest subiect și s-au dezvoltat pe baza studiului lor asupra viziunilor wujûd asupra lumii care au dominat gândirea islamică și au avut, de asemenea, o influență profundă asupra creștinilor și Filosofia evreiască. Filosofia islamică este în mare parte o filozofie care se ocupă de wujûd și henee, cu distincția sa de mâhiyyah. A înțelege sensul acestor concepte de bază, distincția și relația lor înseamnă, prin urmare, să înțelegem însăși baza gândirii filozofice islamice.

Este adevărat că metafizica islamică plasează Absolutul deasupra tuturor limitărilor, chiar dincolo de Principiile ontologice, așa cum se înțelege de obicei. Ea știe că Esența Divină (al-Dhât al-ilâhiyyah) stă chiar mai presus de Ființă, că este Non-Ființă sau Dincolo de Ființă2 prin aceea că se află dincolo de orice limitare și chiar dincolo de calificarea de a fi dincolo de orice limitare. Cu toate acestea, limbajul acestei doctrine metafizice se învârte în jurul wujûd în majoritatea școlilor de gândire islamică. Henee, discuția referitoare la distincția dintre wujûd și mâhiyyah și relația lor rămâne centrală pentru gândirea metafizică islamică, chiar dacă majoritatea gnosticilor și metafizicienilor musulmani au rămas pe deplin conștienți de natura supra-ontologică a Realității Supreme și nu au limitat metafizica la ontologie.

Doar prea des, preocuparea filozofilor islamici cu wujûd și mâhiyyah a fost urmărită numai la filosofia greacă și în special la Aristotel. Desigur, nu există nicio îndoială cu privire la datoria lui al-Fãrãbi, care a fost primul filozof musulman care a discutat pe deplin despre
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distincția dintre wujüd și mâhiyyah la Stagirit. Modul în care el și mai ales Ibn Sînâ, care a fost numit „filozoful ființei” prin excelență3, au abordat însă subiectul și centralitatea pe care a câștigat-o studiul wujüd-ului în gândirea islamică au foarte mult de-a face cu cea islamică. revelația în sine. Qui m afirmă în mod explicit: „Dar porunca Lui, când intenționează un lucru, este doar că îi spune: Fii! și este (кип fa-уакйп)” (36:82); it г1 deci ; Apăsând neîncetat crearea și distrugerea lumii, lumea lui, așa cum a trăit-o homo islamicus, nu este, prin urmare, sinonimă cu wujüd. Nu este „un bloc ontologic fără fisură în care esența, existența și unitatea nu sunt decât una.”4

Mai mult, originea „lanțului ființei” nu este doar prima verigă a lanțului, ci este transcendentă față de lanț. Nivelurile de existență (marâtib al-wujüd) la care se referă Aristotel și Teofrast și înaintea lor Platon sunt, așadar, din punct de vedere islamic, discontinuoane cu „față de Sursa lor, care este deasupra și dincolo de ele”. Învățăturile coranice despre Allah ca Creator al lumii au jucat un rol crucial în dezvoltarea filozofiei islamice, în ceea ce privește studiul wujüd-ului. Pe de o parte, a făcut centrală importanța hiatului ontologic între Ființă și existenți și, pe de altă parte, a conferit o altă semnificație distincției dintre wujüd și mâhiyyah, oferind un mijloc în -, actului de existență. sau dăruirea de wujüd asupra mâhiyyah otl er decât ceea ce se găsește în filosofia aristotelică așa cum s-a dezvoltat în rândul grecilor.

O SONDAJĂ HlSTORICĂ A SI UDY LUI WujüD și Mâhiyyah în I hoIghi islamic

Deja în FușUș al-hikmah,5 al-Fãrãbí distinge clar huwiyyah, care în terminologia filozofiei islamice timpurii înseamnă că prin care soi lething este actualizat, henee wujüd, de la mâhiyyah Ihfi Sînâ, profund influențat de al-Fãrãbi, face acest lucru. distincție piatra de temelie a ontologiei sale și o tratează pe larg în multe dintre lucrările sale, în special în metafizica Shifâ^ (vindecarea) și Najâh (mântuirea), precum și în ultima sa opusă filozofică majoră, al-Ishãrãt wa3 l-tarhïhd· (Directive și observații).6 Fakhr al-Dîn al-Râzî, deși teo¡o gian, și-a continuat preocuparea pentru această problemă în timp ce contemporanul său Shihâb al-Dïn Suhrawardï, fondatorul școlii de Iluminare sau ishrâa a construit o întreagă metafizică. de esență care ar fi de neconceput fără baza stabilită de ontologia A vicennali.7 Un secol mai târziu, în secolul al VII-lea/XIII-lea, atât Nash al-Dïn al-lusï ana

Problema existenței și a quidității și ontologiei 65 studentul său 'Allãmah al-Hillï a tratat pe larg problema wujüd și mâhiyyah chiar și în scrierile lor teologice8, așa cum au făcut majoritatea figurilor filozofice majore dintre Itisi și perioada safavidă, cum ar fi Quțb al- Dïn Shirãzi, Ghiyâth al-Dïn Manșur Dashtakï, Ibn Turkah și Jalâl al-Dïn Dawânï.9

În cele din urmă, odată cu renașterea safavidă a filozofiei islamice în Persia și înființarea a ceea ce acum trebuie să fie cunoscut sub numele de „Școala din Isfahan”10, metafizica islamică, bazată pe problema wujüd, atinge apogeul cu Mïr Dãmãd și în special Șadr. al-Dïn Shirâzï (Mullã Șadră) care în al-Asfâr al-arba'ah a oferit cea mai amplă discuție despre wujüd care se găsește în analele filozofiei islamice.11 Acest înțelept a fondat o nouă școală de hikmah numită „teozofia transcendentă” (al-hikmat al-muta'âliyah), care a devenit cea mai dominantă, deși nu singura, școală filozofică din Persia, mai ales în ceea ce privește problema wujüd și mâhiyyah și relația lor.

De la generația de elevi ai lui Mullã Șadrâ, cum ar fi „Abd al-Razzãq Lâhïjï și Fayd Kãshãní, până la renașterea Qajar a acestei școli de către Mullã Άΐϊ Nürï, Hãjji Mullã Hâdï Sabziwãri și numeroase lucrări despre Mullã Άΐϊ Nürï, Hãjji Mullã Hâdï Sabziwãri și multe Mullãmühîrîdî, și numeroase lucrări despre Mullã Șadrâ âhiyyah a continuat să apară în Persia, în timp ce nu a existat mai puțin interes pentru acest subiect în India, unde cei mai de seamă gânditori, precum Shâh Walï Allâh din Delhi, s-au ocupat pe larg de acest subiect.13 De fapt, centralitatea wujüd și mâhiyyah în filosofia islamică persistă până în zilele noastre oriunde a supraviețuit filozofia islamică autentică, ca în Persia, unde câteva lucrări majore s-au concentrat pe această problemă în ultimele câteva decenii.14

Semnificația lui Wu[Qd și Mâhiyyah

Profesorii tradiționali de filozofie islamică încep predarea hikmat-i ilâhï (literal „theo-sophia”) așa cum este numită în persană15, insuflând în mintea elevului un mod de gândire bazat pe distincția dintre wujüd și mâhiyyah. Ei fac apel la percepția imediată a lucrurilor și afirmă că omul, în căutarea de a înțelege natura realității pe care o percepe, poate pune două întrebări despre aceasta: (1) Este (hai huwăy? și (2) Ce este (mâ huwa) Răspunsul la prima întrebare se referă la wujüd sau opusul său (‘adam sau inexistență), iar răspunsul la a doua întrebare se referă la mâhiyyah (de la cuvântul mâ huwa sau ma hiya, care este forma sa feminină).

De obicei, în filozofia islamică, termenii sunt definiți cu atenție, dar în cazul wujüd este imposibil să-l definiți în sensul obișnuit al definiției așa cum este folosit în logica care constă în gen și diferență specifică.
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Mai mult decât atât, fiecare necunoscut este definit de ceea ce este cunoscut, dar nu există nimic mai universal cunoscut decât wujûd și, prin urmare, nimic altceva în termenii căruia wujûd poate fi definit. În cercurile tradiționale se spune că toată lumea, chiar și un bebeluș mic, cunoaște intuitiv diferența dintre wujûd și opusul său, așa cum se vede din faptul că atunci când un bebeluș plânge, să-i vorbești despre lapte nu este de folos. , dar de îndată ce i se dă lapte „adevărat”, adică wujûd de nas de lapte, se oprește din plâns.

Prin urmare, în loc să definească wujûd, filozofii islamici fac aluzie la semnificația lui prin afirmații precum „wujûd este ceea ce în virtutea căruia este posibil să se ofere cunoștințe despre acest lucru” sau „wujûd este ceea ce este sursa tuturor efectelor.”16 În ceea ce privește mâhiyyah, este posibil să o definim clar și precis ca fiind ceea ce oferă un răspuns la întrebarea Ce este? Există, totuși, o dezvoltare ulterioară a acestui concept în filozofia islamică tardivă care distinge între „mâhiyyah” în sensul său particular (ЬіЧ-та'паЧ-akhașș'), care este răspunsul la întrebarea Ce este?, și „mâhiyyah” în sensul său general (b Ч-та'паЧ-а'атт), ceea ce înseamnă ceea ce un lucru este ceea ce este. Se spune că „mâhiyyah” în acest al doilea sens este derivat din expresia arabă mâ bihi huwa huwa (acela prin care ceva este ceea ce este). Al doilea sens se referă la realitatea (haqîqah) a unui lucru și nu se opune wujûd, așa cum este primul sens al lui mâhiyyah/'7

În ceea ce privește derivarea etimologică a termenului wujûd, este un termen arabesc legat de rădăcina wjd, care posedă semnificația de bază „a găsi” sau „a ști” despre ceva. Este legat etimologic de termenul wijdân, care înseamnă „conștiință”, „conștientizare” sau „cunoaștere”, precum și de wajd, care înseamnă „extaz” sau „fericire”.18 Filosofii islamici care erau persani sau Acea limbă a folosit și termenul persan hastï, care provine din persană veche și este legat de termenii indo-europeni care desemnează ființă, cum ar fi ist în rman și este în engleză.

„Wujûd”, așa cum este folosit ii tradițional islamic phTosophv, nu poate fi redat în engleză ca existență. Mai degrabă, denotă în același timp Beine;, ființă, Existență și existență, fiecare dintre acestea având o semnificație specifică în contextul metafizicii islamice. Termenul de Ființă se referă la Ființa Absolută sau Necesară (wâjib al-wujûd); ființa este un concept universal care cuprinde toate nivelurile realității, atât pe cel al creaturii, cât și pe cel al Ființei Necesare Însuși. Existența (capitahzed) se referă la prima emanare sau efuziune din Ființa Pură sau absolută, sau ceea ce se numește „al-faydal-aqdas”, Efuzia Sacră în filosofia islamică de mai târziu; în timp ce existenţa se referă la realitatea tuturor lucrurilor, în afară de Fiinţa Necesară.
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Tehnic vorbind, Dumnezeu este, dar nu se poate spune că El există, pentru că trebuie să ne amintim că cuvântul englez „existență” este derivat din latinescul ex-sistere, ceea ce implică o îndepărtare sau îndepărtare de substanța sau temeiul realității. Vocabularul foarte bogat al filozofiei islamice diferențiază toate aceste utilizări prin folosirea „wujüd” cu diverse modificări și conotații bazate pe context, în timp ce singurul termen englezesc „existență” nu poate face dreptate tuturor nuanțelor de sens conținute în termenul Arabie. Astfel, de-a lungul acestui capitol, folosim „wujüd” arabiei mai degrabă decât o anumită traducere în engleză a acestuia. Există, de asemenea, termeni derivați din „wujüd” care au o mare importanță filozofică, în special termenul mawjüd sau „existent”, pe care filosofia islamică, în special din perioada ulterioară, l-a distins clar de wujüd ca „act de existență”. Metafizicii musulmani cunoșteau foarte bine diferența dintre termenii ens și actus essendi sau Sein și Dasein și, prin urmare, au urmat o cale care a condus la concluzii foarte diferite de cele din Occident, care a dus în cele din urmă la existența filozofiei moderne occidentale și la existențialism.19

Distincția dintre Wu[ud și Mâhiyyah

Punctul de plecare al ontologiei islamice nu este lumea existenților în care existența a ceva, acel ceva ca existent și unitatea acelui lucru sunt aceleași ca și în cazul metafizicii aristotelice. Pentru Aristotel lumea nu ar putea exista. Este un bloc ontologic care nu poate fi rupt; astfel, distincția dintre wujüd și mâhiyyah nu are nicio consecință mare. Pentru Islande credea, dimpotrivă, lumea nu este sinonimă cu wujüd. Există o sărăcie ontologică (faqr) a lumii, în sensul că wujüd este dat de Dumnezeu, care este singurul realitatea permanentă, toți „ceilalți” existenți care iau naștere și trec. Distincția conceptuală dintre wujüd și mâhiyyah capătă, așadar, o mare semnificație și, departe de a fi lipsită de importanță, devine de fapt cheia pentru înțelegerea naturii realității. Diferența dintre înțelegerea avicennană și aristotelică a wujüd și, respectiv, on, are de fapt foarte mult de-a face cu mesajul profeției din lumea în care a filosofat Ibn Sïnâ.

Conform filozofiei islamice tradiționale, intelectul (al-'aql) este capabil să distingă clar între wujüd și mâhiyyah a oricărui lucru, nu așa cum sunt în exterior acolo unde există doar un singur existent.
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obiect, ci în „recipientul minții”. Când cineva își pune întrebarea „Ce este?” în ceea ce privește un anumit obiect, răspunsul dat este total diferit de preocuparea pentru existența sau inexistența lui. „Mintea” are puterea de a concepe careditatea a ceva, să spunem om, pur și complet ca mâhiyyah și total distinct de orice formă de wujüd. Mâhiyyah l-a considerat astfel pe m însuși și în măsura în care este el însuși (mm haythu hiya hiya) este numit în filozofia islamică și urmând terminologia lui Ibn Sînâ, „universal natural” (al-kullï al-țabî'i). Mâhiyyah apare și în minte, posedând „existență mentală”, iar în lumea externă in concreto, posedând existență externă; dar în sine poate fi considerat complet lipsit de orice preocupare cu wujüd,20 cum ar fi atunci când „mintea” concepe mâhiyyah-ul omului care include definiția omului fără nicio luare în considerare dacă omul există sau nu.

Mai mult, mâhiyyah exclu este wujüd ca unul dintre elementele sale constitutive. Sau pentru a folosi tradițional tf min< Jogy, wujüd nu este un maqawwim al mâhiyyah în sensul că ar imalul care este conținut în definiția omului ca animal rațional, este un constituent sau muqawwim al mâhiyyah al omului. Nu există nimic într-o mâhiyyah care să o relaționeze cu wujüd sau să necesite existența acelei mâhiyyah. Cele două concepte sunt total distincte, la fel ca și cauzele lor. Cauzele unui mâhiyyah sunt elementele care constituie definiția sa, și anume, genul și diferența specifică, în timp ce cauzele wujüd-ului unui anumit existent sunt cauzele sale eficiente și finale, precum și substratul său.21 Pentru ca o mâhiyyah să fie exist, therefoi e, wu üd trebuie „adăugat la ea”, adică să devină căsătorit cu ea din „afară” în sine.

În istoria gândirii islamice, ca să nu mai vorbim de studiile moderne ale filozofiei islamice, a existat adesea o neînțelegere cu privire la această distincție și cu privire la relația dintre wujüd și mâhiyyah. Prin urmare, este necesar să subliniem faptul că Ibn Sînâ și cei care l-au urmat nu au început cu două „realități”, una mâhiyyah și cealaltă wujüd, care au devenit căsătorite în obiecte concrete, externe, chiar dacă anumiți filozofi s-au referit la existenți ca fiind „perechi combinate” (zawj tarkïbï). Mai degrabă, ei au început cu un singur obiect extern concret, ens sau mawjüd, pe care l-au analizat conceptual în termeni de mâhiyyah și wujüd și pe care l-au studiat separat în tratatele lor filozofice. înţelegerea nu numai a relaţiei dintre „aşa” şi „este” a existenţilor, ci şi a originii ontologice a lucrurilor şi a relaţiilor lor între ele, aşa cum vedem mai ales în „teozofia transcendentă” a lui Șadr al-Dîn Shirâzî.
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Una dintre problemele care i-au preocupat pe filozofii care au urmat în urma lui Ibn Sïnâ a fost dacă wujûd este un accident ('arad) care se întâmplă lui mâhiyyah sau nu. Fakhr al-Dïn al-Râzï și alți alți gânditori musulmani de mai târziu l-au luat pe Ibn Sïnâ în sarcină pentru că a numit wujûd un „accident”, în timp ce în Occidentul latin, pe baza unei interpretări eronate de către Ibn Rushd a tezei Avicennan, așa cum se spune în Shifâ223. și în alte părți, astfel de filozofi precum latinul averroist Siger din Brabant și chiar Sfântul Toma însuși au înțeles că Ibn Sïnâ însemna că wujûd este un accident care se întâmplă lui mâhiyyah. Dacă cineva înțelege accidentul în sensul obișnuit al, să zicem, o culoare fiind un accident, iar lemnul care poartă acea culoare este substanța pe care accidentul cade din exterior (sau en in alio, după cum ar spune scolasticii) , atunci apar probleme insurmontabile. În cazul lemnului, care este locul sau locația în care are loc accidentul, substanța există indiferent dacă accidentul are loc sau nu. Lemnul rămâne lemn și posedă o realitate concretă fie că urmează să fie vopsit în roșu sau verde. Lemnul are o subzistență și doar într-o etapă ulterioară apare accidentul de culoare în el.

În cazul wujûd-ului, s-ar pune întrebarea în ce stare ar fi mâhiyyah „înainte” de producerea accidentului de wujûd. Dacă este deja existent, atunci wujûd trebuie să-i fi apărut înainte și argumentul ar putea fi dus înapoi la infinit. Dacă mâhiyyah ar fi inexistent, atunci nu ar putea poseda nicio realitate ca cea a lemnului care mai târziu ar fi vopsit în roșu sau verde.

Acest tip de interpretare a lui Ibn Sïnâ, care ar înțelege „accident” în cazul lui wujûd ca însemnând același sens ca sensul obișnuit al cuvântului accident, se datorează parțial faptului că Ibn Sïnâ nu a clarificat pe deplin utilizarea termenului. „arad sau accident așa cum este folosit în relație cu wujûd în Shifă\ În Ta'lîqât (Glosele), totuși, care, deși nu este cunoscut în Occidentul latin, a avut o influență profundă asupra filozofiei post-Avicennan în țările orientale ale islamului și mai ales în Persia, Ibn Sïna arată clar că prin „^arad” așa cum este folosit în legătură cu „wujûd” și „mâhiyyah” nu înseamnă accident în raport cu substanța, așa cum se înțelege de obicei, și afirmă clar că wujûd este doar un „arad”. într-un sens cu totul special. Ibn Sinâ scrie:

„Existența” tuturor „accidentelor” în sine este „existența lor pentru substratul lor”, cu excepția unui singur „accident”, care este „existența”. Această diferență se datorează faptului că toate celelalte
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„accidentele/ pentru a deveni existente au nevoie de fiecare un substrat (care este deja existent de la sine), în timp ce „existența” nu necesită nicio „existență” pentru a deveni existentă. Astfel, nu este potrivit să spunem că „existența” sa (adică „existența” acestui „accident” special numit „existență”) într-un substrat este însăși „existența” sa, însemnând prin aceasta că „existența” are „existență” ( altul decât ea însăși) în același mod în care (un „accident” ca) albul are „existență”. (Ceea ce se poate spune în mod corect despre „accident”—„existență”) este, dimpotrivă, că „existența sa într-un substrat” este însăși „existența” acelui substrat. În ceea ce privește orice „accident” altul decât „existență/ „existența sa într-un substrat” este „existența” acelui „accident/24

Ceea ce este esențial de remarcat este că toată această analiză este conceptuală și nu se bazează pe lumea externă în care nicio mâhiyyah nu poate fi găsită fără wujüd. În contrast atât cu interpreții latini ai lui Ibn Sïnâ, cât și cu gânditorii musulmani precum Fakhr al-Dïn al- Râzï și Ibn Rushd, care l-au înțeles greșit pe Ibn Sïnâ în această privință, Nasïr al-Dïn al-Tùsï era pe deplin conștient de intențiile lui Ibn Sïnâ când a scris:

Quiditatea nu poate fi niciodată independentă de „existență” decât în intelect. Acest lucru, totuși, nu ar trebui să fie considerat ca însemnând că „quiditatea” în intelect este separată de „existență/ deoarece „a fi în intelect” este în sine un fel de „e existentă/ și anume „existență mentală” [wujüd dhihnî], doar ca „a fi în lumea externă” este „existență externă” [wujüd khârijï]. Afirmația de mai sus că mâhiyyah este separat de wujüd în intelect (al-'aql) trebuie înțeleasă în sensul că intelectul este de așa natură încât poate observa singur „quiditatea” fără a lua în considerare „existența sa”. A nu lua în considerare ceva nu este același lucru cu a-l considera ca inexistent.25

Pentru a înțelege accidentalitatea wujüd-ului așa cum a fost înțeleasă în tradiția ulterioară a filozofiei islamice care a urmat învățăturile lui Ibn Sïnâ, trebuie amintit că în „containerul ni idului”, sau așa cum intelectul analizează natura realității în sine și nu în lumea externă, mâhiyyah poate fi considerată pur ca ea însăși la care atunci wujüd este „adăugat” sau „apare” din exterior. Cu toate acestea, în lumea exterioară, în realitate mãhiyyãt sunt „adăugați sau „ocupă” wujüd, cel puțin conform școlii principialității wujüd-ului.
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(așălat al-wujûd ), la care ne vom întoarce în curând. Mãhiyyãt (pluralul lui mâhiyyah) trebuie înțeles nu ca limitări extrinseci sau determinări ale wujûd-ului, ci ca unele intrinseci care nu sunt nimic în sine și au o realitate doar în raport cu wujûd, care singur posedă realitatea.

Necesitate, Contingenta, Imposibilitate

Una dintre distincțiile fundamentale în filosofia islamică a ființei este aceea dintre necesitate (wujûb), contingență sau posibilitate (imkân) și imposibilitate (imtina). Această distincție, care, din nou, a fost formulată în forma sa perfecționată pentru prima dată de Ibn Sïnâ și menționată în multe dintre lucrările sale,26 este denumită în mod tradițional „cele trei direcții” (al-jahât al-thalâthah) și este de bază la înţelegerea metafizicii islamice. Ea posedă, de fapt, în același timp o semnificație filozofică și teologică, în măsura în care termenul wâjib al-wujüd, Ființa Necesară, care este un termen filosofic pentru Dumnezeu, a fost folosit de-a lungul secolelor pe larg de teologii islamici, Sufi, chiar și juriști și predicatori de rând.

Dacă cineva ar considera o mâhiyyah în sine în „containerul minții”, una dintre cele trei condiții ar fi adevărată:

1. 	Ar putea exista sau nu. În niciun caz nu ar exista o contradicție logică.

2. 	Trebuie să existe pentru că dacă nu ar exista, ar urma o logicai contradictio i.

3. 	Nu poate exista pentru că dacă ar exista, ar urma o contradicție logică.

Prima categorie se numește „mumkin”, a doua „wâjib” și a treia „mumtanic”. Aproape toate mãhiyyãt sunt mumkin, cum ar fi mâhiyyah a omului, calului sau stelei. Odată ce cineva consideră mâhiyyah-ul omului în sine în minte, nu există nicio contradicție logică, indiferent dacă posedă wujûd sau nu. Totul în ordinea creată participă de fapt la condiția de contingență, astfel încât universul, sau tot ce este altul decât Dumnezeu (ma siUePLlâh), este adesea numit „lumea contingențelor” ('âlam al-mumkinât).27

De asemenea, este posibil ca mintea (sau strict vorbind al-'aql) să conceapă anumite mãhiyyãt, a căror presupunere a existenței ar implica o contradicție logică. În gândirea islamică tradițională, exemplul dat de obicei este sharîk al-Bâri\, adică un partener dus la Dumnezeu.
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Un astfel de exemplu ar putea să nu fie atât de evident pentru mintea modernă, dar ar putea fi date numeroase alte exemple, cum ar fi o cantitate care ar fi cantitativ mai mare decât suma părților sale, pentru că presupunerea a ceea ce este imposibil în realitate nu este ea însăși. imposibil.

În cele din urmă, mintea poate concepe un mâhiyyah care trebuie să posede wujüd de necesitate, acel mâhiyyah fiind unul care este el însuși wujüd. Acea Realitate al cărei mâhiyyal este wujüd nu poate să nu fie; este numită „Ființa necesară” sau ■ jib al-wujüd. În plus, au fost furnizate numeroase argumente pentru a demonstra că nu poate exista decât un singur wâjib al-wujüd în armonie cu doctrina coranică a Unității lui Dumnezeu. Calitatea necesitatea în sensul ultir aparține numai lui Dumnezeu, la fel ca și cea a libertății.Unul dintre marii maeștri ai filozofiei tradiționale islamice de la începutul secolului XX, Mïrzâ Mahdï Ãshtiyãni, care a fost devotat școlii „unității transcendente a ființei”. ”, a afirmat de fapt că, după o viață de studiu, a descoperit în sfârșit că wujüb sau necesitatea nu este altceva decât wujüd însuși.

Această analiză în „containerul minții” ar putea părea contrazisă de lumea externă în care obiectele posedă deja wujüd. Se poate spune în cazul lor că sunt încă contingenți? Această întrebare devine deosebit de pertinentă atunci când ne amintim că, conform majorității școlilor de filozofie islamică, ceea ce există trebuie să existe și poate: nu există. Nașîr al-Dïn al-Țusî rezumă această doctrină în celebrul său poem:

Ceea ce există este așa cum ar trebui să fie,

Ceea ce nu ar trebui să existe nu o va face.28

Răspunsul la această problemă rezidă în distincția dintre un obiect în esența sa și așa cum există în lumea externă. În sine, ca mâhiyyah, fiecare obiect cu excepția lui Dumnezeu este contingent, un mumkin al-wujüd. Dar acum că a câștigat wujüd, pentru a exista este nevoie în mod necesar de acțiunea unei alte realități decât ea însăși. Existenții sunt, așadar, wâjib bPl-ghayr, necesari printr-un alt agent decât ei înșiși. Ei sunt necesari ca existenți prin însuși faptul că posedă wujüd, dar sunt contingenți în esența lor, în contrast cu Ființa Necesară, care este necesară în propria Sa Esență și nu printr-un agent din afara Sine.

Distincția dintre necesitate și contingență face posibilă o viziune a universului în perfectă concordanță cu perspectiva islamică, unde numai lui Dumnezeu îi aparține puterea de creație și existență (ïjâd). El este cel care a spus „Fii!” si a fost. Totul în univers este „p · >r” în sensul că nu posedă nici un wujüd propriu. Numai Ființa Necesară este cea care dă wujüd asupra
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Conceptul și realitatea lui „Wujüd”

Filosofia islamică a urmat un curs diferit de filosofia occidentală postmedievală în aproape toate domeniile, în ciuda rădăcinilor lor comune și a influenței considerabile a filozofiei islamice asupra scolastica latină. În subiectul ontologiei, majoritatea diferențelor aparțin secolelor ulterioare, când gândirea islamică și cea occidentală se despărțiseră. Una dintre aceste diferențe importante se referă la distincția dintre conceptul (mafhüm) și realitate (haqïqah) de „zvujüd”, care este discutată în metafizica islamică ulterioară într-un mod foarte diferit de cel găsit în gândirea occidentală de mai târziu.

Există unele școli de filozofie islamică, asemănătoare cu anumite școli occidentale de filosofie, care consideră wujüd-ul ca o simplă abstracție care nu corespunde cu nicio realitate externă care constă exclusiv din existențe. Cea mai importantă școală de filozofie islamică, însă, care a înflorit în secolele următoare sub influența lui Șadr al-Dïn Shïrâzï, distinge clar între conceptul de wujüd și Realitatea căreia îi corespunde. Conceptul Ъеп^' este cel mai universal și cunoscut dintre toate conceptele, în timp ce Realitatea lui wujüd este cea mai inaccesibilă dintre toate realitățile, deși este cea mai manifestă. De fapt, este singura realitate pentru cei care posedă cunoștințele care rezultă din iluminare și „dezvelire”.29

Toate discuțiile ulterioare despre wujüd și mâhiyyah trebuie înțelese în lumina distincției dintre conceptul de wujüd, care există în „minte”, și realitatea wujüd, care există în exterior și poate fi cunoscută și experimentată cu condiția ca omul să fie dispus să se conformeze. el însuși la ceea ce Ființa îi cere. Неге, filosofia și gnoza se întâlnesc, iar experiența supremă făcută posibilă prin practica spirituală devine realitatea mereu prezentă care stă la baza conceptualizărilor filozofilor.

De asemenea, în lumina acestei experiențe de wujüd, metafizica islamică a rămas întotdeauna conștientă de distincția dintre eus și actu essendi și a văzut lucrurile nu doar ca obiecte care există, ci ca acte ale wujüd, ca esto. Dacă filosofia islamică nu s-a îndreptat, la fel ca și filosofia occidentală, către o preocupare din ce în ce mai mare pentru o lume a obiectelor solidificate, sau ceea ce anumiți filozofi francezi au numit „la chosification du monde”, a fost pentru că experiența Realității Ființei ca un
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elementul mereu prezent a împiedicat mintea speculativă a majorității filozofilor islamici fie să confunde actul wujüd-ului cu existentul care pare să posede wujüd singur în timp ce este rupt de Ființa absolută, fie să dispară pentru a distinge conceptul de wujüd și realitatea lui orbitoare.30

The Unity, Grada hon, and Principiality of IAï//l/d

Unitatea transcendentă a ființei (wahdat al-wujüd)

Încoronarea filozofiei islamice în domeniul metafizicii și mai ales în ontologie se găsește în perioada ulterioară din Persia în școala care, așa cum am menționat deja, trebuie acum să fie cunoscută sub numele de Școala din Isfahan,31 al cărei fondator a fost Mïr Dãmãd și a cărui lumină principală a fost Șadr al-Dïn Shïrâzï. În numeroasele scrieri ale acestui înțelept adevărat, discuția riguroasă a lui al-Fârâbï și Ibn Sînâ, criticile lui al-Ghazzâlï și Fakhr al-Dïn al-Râzï, doctrinele iluminatoare ale lui Shihâb al-Dïn Suhrawardï și cunoașterea experiențială supremă a sufiților, așa cum este formulată de astfel de maeștri ai gnozei precum Ibn 'Arabi aiid Șa dr al-Dïn al-Qunyawï bec; ne uniți într-o vastă sinteză al cărei fir unificator a fost te » I · ■ interior al Coranului, precum și Hadith-ul și economiile imamilor șiiți.32 Toate discuțiile despre wujüd și mâhiyyah care au loc pentru aproximativ șapte secole înainte de apariția Școlii din Isfahan în secolul al X-lea/XVI-lea (și care au fost rezumate mai sus) se regăsesc în marea sinteză a lui Șadr al-Dïn a cărui doctrină metafizică se bazează pe unitate ( wahdah), gradația (tashkïk) și principialitatea (așălah) a wujüd-ului.

În ceea ce privește unitatea transcendentă a lui Bemg" sau wahdat al-wujüd, trebuie spus de la început, această doctrină nu este rezultatul ra ocinației, ci al intelectului și al experienței personale. Dacă este corect! Am spus, se află în centrul mesajului de bază al Islamului, care este cel al unității (al-tawhîd) și care se găsește exprimat în cea mai pură formă în mărturia Islamului, Lã ilãha ilkPLlâh, nu există nicio divinitate în afară de Allah Această formulă este sinteza tuturor metafizicii și conține, în ciuda conciziei sale, întreaga doctrină a Unității Principiului Divin și a manifestării multiplicității, care nu poate decât să provină din acea Unitate în fața a cărei realitate orbitoare nu este nimic. gnosticii s-au întrebat: „Ce înseamnă divinitatea (ilâh) în afară de realitate sau wujüd?” Purificându-se prin practica spirituală, ei au ajuns să realizeze deplinul
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importanța mărturiei și am realizat că Realitatea sau wujûd îi aparține în cele din urmă numai lui Dumnezeu, că nu numai El este Unul, ci și că El este singura Realitate ultimă și sursa a tot ceea ce pare să posede wujûd. Ail wujûd îi aparține lui Dumnezeu în timp ce El este transcendent față de toți existenții. Coranul însuși confirmă această doctrină ezoterică în multe feluri, cum ar fi atunci când afirmă că Dumnezeu este „Primul și Ultimul, Cel din afară și cel dinăuntru” (53: 3) sau când spune: „Orice vă întoarceți, există Fața lui Dumnezeu. „33

Experiența „unității ființei” sau a „unității transcendente a ființei” nu este destinată tuturor. Mai degrabă, este încununarea existenței umane, roada supremă și, de asemenea, scopul gnozei sau cunoașterii divine, care poate fi atins doar printr-o practică spirituală arduă și autodisciplină la care, desigur, trebuie adăugată grația lui Dumnezeu și afirmația Sa (ta ^yid).34 Cu toate acestea, posibilitatea acestei experiențe a fost întotdeauna prezentă de-a lungul istoriei islamului ca și în alte tradiții integrale. Realizarea ei nu putea decât să aibă cel mai profund efect asupra filosofiei, care trebuie să fie în mod necesar legată și preocupată de roadele experienței umane. Dar cât de diferite sunt aceste fructe într-o civilizație precum cea a Occidentului modern, unde experiența este limitată la ceea ce este derivat din simțurile externe și se bazează pe existențele considerate simple obiecte sau lucruri și în civilizația islamică tradițională dominată de realitatea profeției unde experiența supremă nu a fost a existenților, ci a Ființei Pure, care poate fi atinsă prin facultatea interioară a inimii și al cărei act provoacă existența tuturor calităților.

Cu toate acestea, deoarece doctrina wahdat al-wujüd este prin natură una ezoterică rezervată elitei spirituale și intelectuale (al-khawâșș), ea a întâmpinat opoziție din interiorul rândurilor „ulamw* exoterice de-a lungul istoriei islamului, întâmpinând în același timp uluitoare. neînțelegeri din partea multor orientaliști occidentali în perioada modernă. Unii dintre primii i-au acuzat pe adepții wahdat al-wujüd de încarnaționalism, lipsă de credință, infidelitate (kufr) și altele asemenea. În ceea ce îi privește pe cei din urmă, ei au folosit categoriile lor peiorative preferate, cum ar fi panteismul, monismul și altele asemenea, folosite într-un context filozofic occidental și cu toată anatema teologică care este atașată unor astfel de termeni în teologia creștină, pentru a denigra doctrina și experiența. de wahdat al-wujüd.

Primii sufiși și gnosticii vorbeau despre wahdat al-wujüd doar prin aluzii sau în locuțiuni teofanice îndrăznețe (shațh).35 Numai din secolele VI/Doisprezece și VII/XIII cu figuri precum Abü Hâmid Muhammad al-Ghazzâlï, Ibn Sab'ïn și mai ales adepții școlii lui Ibn 'Arabi au fost formulate această doctrină
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mai explicit, în curând va deveni doctrina metafizică dominantă în sufism. Bineînțeles că nu a fost acceptat de toți sufiții. Unii au rămas pur și simplu tăcuți în legătură cu acest subiect și au crezut că doctrina wahdat al-wujüd, care este rodul „cunoașterii prezente” (al-‘ilm al-hudüri), al dezvăluirii divine (kashf) și al iluminării (zs). /zrai?1 s 1 nu ar putea fi expus în mod explicit dincolo de un anumit grad. ! >ucb o atitudine este de văzută la unii dintre cei mai mari maeștri ai gnozei, cum ar fi Shaykh Abü'l-Hasan al-Shâdhilï, fondatorul Shâdh liyyal Sufi Order, care este până astăzi unul dintre cele mai importante ordine sufite de la Moro la Yemen. Exemple celebre fiind Taqï al-Dïn ibn Taymiyyah ■ 10 a fost un Qâdirï Sufi, dar puternic opus 1 formulărilor lui Ibn 'Arabi

Au existat și cei y ho oj au pus doctrina wahdat al-wujüd prin substituirea polului subiectului cu obiectul, formulând doctrina care este cunoscută î ■ wahdat al shuhüd sau „unitatea conștiinței”. Această şcoală, fondată ■. y . lã3 al-Dawlah Simnânï în secolul al VIII-lea/ al XIV-lea, a fost să aducă adepții din India, inclusiv Shaykh Ahmad Sirhindï, când secolul al X-lea/XVI-lea a oferit una dintre cele mai larg acceptate formulări ale wahdat al-shuhüd în subcontinentul indian. . De fapt, cea mai mare parte a istoriei intelectuale a Indiei musulmane se învârte în jurul dezbaterii dintre doctrinele wahdat al-wujüd și wahdat al-shuhüd cu repercusiuni nu numai în domeniul religiei, ci și în viața socială și politică a comunității islamice. 36

În teritoriile centrale ale lumii islamice însăși, doctrina wahdat al-wujüd a fost tratată pe larg în mâinile comentatorilor de mai târziu ai lui Ibn 'Arabi și ai elevului său imediat Șac 1r al-Dïn Qunyawï, precum Mu'. ayyid al-Dïn al-ïandï,37 'Afïf al-Dïr al-Tilimsânï, Dâ'ûd al-Qayșarî, 'Abd al-Rahmân Jâmï și alții.38 Această doctrină a început, de asemenea, să atragă atenția filozofilor și chiar a teologilor, în special figuri șiite precum Sayyid Haydar Amali39 și Ibn Turkah Ișfahănî.40 De fapt, pe măsură ce filosofia islamică a devenit din ce în ce mai strâns legată de gnoză și de cunoștințele experiențiale asociate cu aceasta,41 au devenit expunerile filozofice ale sensului wahdat al-wujüd. mai răspândită, până când cu Șadr al-Dïn Shirâzï, doctrina wahdat al-wujüd a devenit cheia de boltă a întregii sale metafizici.

Există, desigur, mai multe interpretări diferite ale wahdat al-wujüd. Pentru mulți dintre gnosticii școlii lui Ibn 'Arabi, se poate spune că Dumnezeu posedă wujüd. Nimic altceva nu posedă măcar wujüd, astfel încât întrebarea cum wujüd-ul unui anumit existent este legat de Ființa absolută nici măcar nu se rezolvă. Pentru Mullã Șadră și urmașii lui-

Totuși, cea mai obișnuită înțelegere a wahdat al-wujüd este că Ființa absolută dă revărsarea wujûd asupra tuturor ail mãhiyyãt în așa fel încât toate ființele sunt ca razele soarelui Ființei. și emite din El. Nimic nu posedă vreun wujûd propriu. Mullâ Șadră a creat o structură filosofică vastă și elaborată pentru a demonstra wahdat al-wujüd. Dar scopul înțeleptului este să ghideze mintea și să o pregătească pentru o cunoaștere care în cele din urmă ar putea fi înțeleasă doar intuitiv. Rolul filozofiei este într-un fel de a pregăti mintea pentru inteligență și recepția acestei iluminări, pentru a permite minții să dobândească o cunoaștere care în sine nu este rezultatul raționalizării (bahth), ci al „gustării” (dhawq) a adevărului.

Gradație (tashkîk)

În ceea ce privește gradația sau tashkîk, este strâns legată de interpretarea Șadriană a wahdat al-wujûd și trebuie înțeleasă în lumina sa, deși doctrina în sine a avut o istorie lungă înainte de Mullâ Șadră. Ideea de gradație a existenței sau „lanțul ființei” se regăsește deja în gândirea greacă, în special la Aristotel și comentatorii săi alexandrini, și a jucat un rol major în istoria gândirii occidentale.42 Filosofii occidentali medievali și renascentişti. iar oamenii de știință au imaginat un univers în care exista o ierarhie care se întindea de la materia prima prin regnurile minerale, vegetale, și animale, om și tărâmurile angelice și care ducea în cele din urmă la Dumnezeu. Fiecare creatură din ierarhie era definită de modul ei de a fi, cu atât mai perfect stătea mai sus în ierarhie.

Această schemă, atribuită în Occident lui Aristotel, nu a fost de fapt completată în detalii decât pe vremea lui Ibn Sïnâ care în Skifâ^ sa ocupat pentru prima dată de întreaga ierarhie, cuprinzând toate cele trei regate împreună, într-o singură lucrare . . De Mineralibus atribuit de secole lui Aristotel, o lucrare care a completat lucrările lui Aristotel și Theophrastus despre animale și, respectiv, plante, a fost de fapt o traducere a capitolului lui Ibn Sïnâ despre minerais din Shifâ\ Ideea ierarhiei sau lanțului ființei ( marâtib al-wujüd) a fost de fapt esențial pentru gândirea sa și pentru filosofia islamică în general, doctrina ierarhiei ființelor având rădăcinile în învățăturile Coranului și Hadith.43

În al-hikmat al-muta aliyah sau „teozofia transcendentă” a lui Șadr al-Dïn Shïrâzï și mai târziu în filosofia islamică în general, această doctrină universală a gradației a căpătat un nou sens în lumina doctrinei unității transcendente ( wahdah) și principialitatea (așălah) a lui wujûd. Potrivit acestei școli, nu numai că există o gradare a
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existenți care stau într-o ierarhie vastă care se întinde de la „podeu” (departe) până la Tronul Divin („arsh), ca să folosim o metaforă tradițională, dar wujüd-ul fiecărui mâhiyyah existent nu este altceva decât un grad al realității unice a wujüd-ului al cărui sursa este Dumnezeu, Ființa absolută (al-wujüd al-muțlaq). Ființa absolută este ca soarele și toate existențele ca punctele din razele soarelui. Aceste puncte sunt toate luminile și se deosebesc de alte lumini nu printr-o diferență specifică (fasi) așa cum s-ar face în logica aristotelică, ci prin nimic altceva decât să-și lumineze elful. Ceea ce deosebește wujüd-ul dintre diferitele existențe nu este altceva decât wujüd în diferite grade de forță și slăbiciune.44 Universul nu este altceva decât grade de forță și slăbiciune a wujüd-ului care se întinde de la gradul intens de wujüd al realităților arhanghelice până la wujüd slab. din praful smerit din care a fost făcut Adam. Gradația este caracteristică pentru wujüd, în timp ce mâhiyyah car nu acceptă gradarea. A înțelege semnificația gradației în ceea ce privește wujüd înseamnă a obține cheia înțelegerii acelei realități. ms la acea Unitate.

Principiul lui Wujtl (așâlat al-wujüd)

În timpul lui Mïr Dãmãd și Mullã Șadră, adică secolul al XI-lea/ al XVII-lea, filozofii islamici au fost profund preocupați de problema principialității wujud-ului sau mâhiyyah și, de fapt, au dus această dezbatere înapoi pentru a îmbrățișa întreaga istorie a filozofiei islamice. Întrebarea de bază pusă de filozofiile islamice ulterioare este următoarea: desigur că există o distincție de bază între conceptele de wujüd și mâhiyyah, care dintre aceste concepte este reală în sensul că corespunde cu ceea ce este real în obiectul concret care există în lumea externă? Răspunsul la această întrebare nu este atât de simplu pe cât ar putea părea la început, pentru că nu numai că există problema wujüd și mâhiyyah, ci și a existenței sau mawjüd-ului și problema centrală a relației dintre wujüd-ul diferiților existenți.

Întreaga filozofie islamică a fost împărțită de gânditorii de mai târziu în două școli pe baza acestei distincții și numeroase tratate au fost scrise de către campionii așâlat al-wujüd împotriva așâlat al-mãhiyyah și invers Marii campioni ai așâlat . '-mâhiyyah sunt de obicei considerate a fi Suhrawardï și Mïr Dãnnãd care susțin că mãhiyyãt sunt reale, iar wujüd este doar pus mental (i'tibârï); Mullã Șadră și Ibn Sînâ, împreună cu adepții săi precum Nașîr al-Dïn al-Iusï, au fost considerați adepți ai așâlat al-wujüd. Pentru că Ibn Sînâ nu a acceptat unitatea și grada-
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Cu toate acestea, așălat al-wujüd-ul său este într-un sens similar cu așălat al-măhiyyah. Mullã Șadră însuși a scris că la începutul vieții sale de filozof a fost și adeptul școlii așălat al-măhiyyah și că numai după ce a primit îndrumări și inspirație divină specială a ajuns să vadă adevărul poziției lui așălat al. -wujüdd5 Astfel, s-ar putea spune că există două versiuni mărețe ale metafizicii islamice, una „esențialistă” sau bazată pe așălat al-măhiyyah și identificată mai ales cu numele de Suhrawardî, iar cealaltă „existențială” sau bazată pe așălat al-wujüd și asociat cu numele de Mullã Șadră.46 Inutil să spunem că ambele datorează foarte mult lucrărilor de bază ale lui al-Fãrãbi și în special lui Ibn Sïnâ.

Suhrawardî, în timp ce interpretează teza lui Ibn Sïnâ conform căreia wujüd este un accident ('ărid), îl consideră a fi doar poziţionat în minte (i'tibărî) fără a corespunde vreunei realităţi din lumea externă; henee apărarea sa a corespondenței conceptului de „măhiyyah” cu realitatea unui obiect. Mullã Șadră, dimpotrivă, după convertirea sa la adevărul doctrinei așălat al-wujüd, a ridicat acest principiu în chiar centrul învățăturilor sale metafizice, aducând o transformare profundă în filosofia islamică, pe care H. Corbin a numit-o „revoluție în gândirea islamică”. În Asfăr el ia la sarcină adepții așălat al-măhiyyah și oferă numeroase argumente pentru a-și dovedi poziția, unele dintre cele mai importante fiind bazate pe unitatea obiectului extern și imposibilitatea gradării în măhiyyăt. Unele dintre argumente au fost rezumate mai târziu de Sabziwărî în cuplete de rima în Sharh-i manzümah și au devenit cunoscute în rândul studenților filozofiei islamice tradiționale din Persia.47 Baza acceptării așălat al-wujüd de către Mullã Șadră, Sabziwărî, iar alți maeștri ai acestei școli rezidă, totuși, nu în argumente raționale, ci în experiența realității wujüd-ului în care intelectul însuși funcționează la un alt nivel decât cel al vieții obișnuite, chiar dacă este viața unui filosof de mare. puteri raționale și perspicace analitică.

Acceptarea unității, gradației și principialității wujüd-ului împreună constituie o adevărată transformare a școlilor anterioare de gândire islamică și marchează punctul culminant al discursului despre ontologie în filosofia islamică. Asociată cu numele de Mullã Șadră, această perspectivă în care wujüd este văzut ca o singură realitate care posedă grade și moduri din care măhiyyăt sunt abstrase a ajuns, de asemenea, să fie identificată cu înțelepții și filozofii Khusrawănî sau Pahlawï (khusrawãniyyün și fahlawiyyün în arabă) . Acești termeni se referă la vechii înțelepți ai Persiei și sunt derivați din scrierile lui Suhrawardî, care au văzut în învățăturile lor combinația perfectă de cunoștințe raționale și intuitive pe care le-a identificat cu
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teosofi (sing. hakïm muta:,allih')d>i Ar putea părea paradoxal că, deși Suhrawardï este identificat cu școala așâlat al-mãhiyyah, adepții ar trebui numiți înțelepții Pahlawï, folosind terminologia maestrului a școlii de Iluminare. Acest paradox dispare, totuși, dacă ne amintim că, deși Suhrawardï considera wujûd doar „pus mental” (i’tibân), el a acordat toate atiributele wujûd luminii (al-nûr), în timp ce Mullâ Șadră și altele mai târziu filozofii școlii sale care au acceptat unitatea, gradația și principialitatea wujûd-ului identificau adesea wujûd cu lumină și, de fapt, foloseau termenul kathrah nûrâniyyah (multiplicitatea luminoasă) atunci când se refereau la multiplicitatea rezultată din gradarea wujûd.

Τι η Structura realității

Analiza paginilor anterioare despre ontologia în filosofia islamică poate fi rezumată; ii <ed as ■ llows: Realitatea externă apare ca una ontologică! bloc așa cum se prezintă omului prin experiența sa imediată, dar poate fi analizat conceptual în wujûd și mâhiyyah. În ceea ce privește wujûd, se poate distinge între conceptul de wujûd și realitatea sa.49 În plus, conceptul sau noțiunea de wujûd este fie de wujûd absolut, fie de un anumit mod de existență numit „porțiune” (hissah) de wujûd în Filosofia islamică. În ceea ce privește realitatea wujûd, se referă fie la realitatea atotcuprinzătoare și generală a wujûd (fard 'âmm), fie la „unități” particulare ale realității wujûd (fard, khășș).

Structura realității este privită în mod diferit de diferitele școli de gândire islamică, în funcție de modul în care concep aceste patru etape sau semnificații ale wujûd-ului. Teologii așariți pur și simplu refuză să accepte aceste distincții, fie că sunt conceptuale sau aparținând lumii exterioare. Școala Mullâ Șadră, la celălalt capăt al spectrului gândirii islamice, face distincții clare între toate cele patru semnificații ale lui wujûd. Anumiți filozofi acceptă doar conceptul de wujûd și neagă realitatea acestuia, în timp ce anumiți peripatetici acceptă realitatea wujûd, dar identifică multiplicitatea din lumea exterioară nu cu multiplicitatea existenților, ci cu cea a wujûd-ului însuși, astfel încât să identifice wujûd nu cu un singur. realitate cu note, dar cu realități (/κζφϊΤί/λ Apoi sunt acei gânditori identificați cu „gustarea teozofiei” (dhawq al-ta^alluh), în special Jalâl al-Dïn Dawânï, care cred că există o singură realitate în lumea externă la care se referă wujûd, iar acea realitate este Dumnezeu. Acestea nu sunt alte realități la care se referă wujûd, În cele din urmă, există mai multe școli de sufism cu propriile doctrine referitoare la relația dintre

Problema existenței și Quiddității și ontologiei 81 conceptul și realitatea wujüd-ului. Cea mai metafizică dintre aceste vederi vede wujüd ca Realitatea absolută, unică, lângă care nu există altă realitate; totuși există și alte realități care, deși nimic în sine, par să existe pentru că sunt teofanii ale Realității unice, care singura Este ca wujüd-ul absolut necondiționat.

Filosofia islamică de mai târziu, ca urmare a învățăturilor lui Ibn Sînâ, prezintă o bogăție remarcabilă de învățături metafizice, filozofice și teologice referitoare la structura realității, raportul dintre unitate și multiplicitate și relația dintre wujüd și mâhiyyah. Câteva dintre aceste școli au căutat să demonstreze unitatea Principiului Divin și relația lumii multiplicității cu acel Principiu.50 Printre aceste școli, care includ nu numai așariții și peripateticii, ci și filozofii ismâ'ïlî. și teologii, teozofii ishrâqï și diferitele școli ale sufismului, „teozofia transcendentă” asociată cu Mullã Șadră reprezintă o sinteză deosebit de semnificativă de proporții vaste. Aici se găsește ecoul secolelor de dezbateri și analize referitoare la wujüd și mâhiyyah și rodul a aproape un mileniu al gândirii și experienței spirituale a filosofilor și gnosticilor musulmani.

În această școală nu există decât o singură realitate, aceea a wujüd-ului. Nu există obiecte existente legate de alte obiecte existente. Însăși existența obiectelor este relația lor cu acel wujüd care ia parte la moduri și gradații, așa cum fac razele de lumină, modurile și gradația de care mintea face abstracție de mãhiyyãt. Nu există în univers nimic altceva decât Realitatea wujüd-ului.

Desigur, s-ar putea întreba cum, într-o astfel de perspectivă, se poate evita identificarea lumii cu Dumnezeu și ce se întâmplă cu teza centrală a transcendenței lui Dumnezeu, subliniată atât de mult de Islam. Răspunsul este oferit de distincția pe care „înțelepții Pahlawî” o fac între „condiționați negativ” (bi-sharț-i lãj, „necondiționați” (la bi-sharf) și „condiționați de ceva” (bi-sharț). -i shay>) etape ale wujüd. Aceste aspecte au fost aplicate inițial de Nașîr al-Dïn al-Iusî mâhiyyah, care poate fi considerat ca fiind condiționat negativ, adică într-o puritate completă în sine, sau ca necondiționat, ca nedeterminat în sensul că poate sau nu poate fi asociat cu ceva sau ca fiind condiționat de ceva, adică asociat cu un alt concept.51

Aceste distincții au fost aplicate de „filozofii Pahlawî” pentru wujüd. Considerat ca atare, wujüd condiționat negativ este Ființa Absolută, Pură și Transcendentă a lui Dumnezeu. Wujüd-ul necondiționat este atât cel mai universal concept, cât și cea mai universală realitate a ființei conform metafizicii sufite, și modul expansiv al wujüd-ului care este nedeterminat și totuși se poate determina pe sine în diferite forme în funcție de
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la filozofi. Este identificat de unii cu actul de existență și cu „Respirația celui plin de compasiune” (nafas al-rahmãri) a sufiților și este uneori numit „wujüd expansiv” (al-wujüd al-munbasiț) În sfârșit, ca condiție”. ■ prin ceva, wujüd se referă la etapele și nivelurile reale ale wujüd-ului în anumite existențe. Mai mult, aceste trei niveluri de wujüd sunt ierarhice. Wujüd condiționat negativ este Sursa și Originea Universului, Realitatea care este transcendentă și totuși din care totul provine. Wujüd necondiționat, dacă este înțeles ca „wujüd expansiv și mai mult ca cel mai universal dintre concepte și realități se află la acea Sursă supremă și este ea însăși sursa imediată pentru α/wd a ordinii existențiate. În cele din urmă, wujüd condiționat de ceva ” ■ cuprinde întregul lanț al ființei de la îngeri până la pietricele de-a lungul țărmului mării.

Sufi n etaj · ■■ ^sicienii au făcut un pas dincolo de „înțelepții Pahlawi” și ci itici: 1 hem pentru identificarea wujüdului condiționat negativ cu Dumnezeu, deoarece stili condiționati negativ implică o limită și o condiție. Ființa absolută nu poate fi condiționată sau limitată în niciun fel de condiția de a fi condiționată negativ. Ele identifică, așadar, n< 1 i ^gativ condiționat, dar necondiționat wujüd wit i G( d 1 rein se află o distincție majoră între metafizica afișului (și modul modificat al gânditorilor Ismâ'ïlï) și a Cu toate acestea, structura de bază a realității avute în vedere de ei este aceeași, în sensul că ambii văd dincolo de multiplicitatea lumii o unitate care transcende totuși determină acea multiplicitate și, de fapt, este acea multiplicitate într-o coincidentia oppositorum care poate fi înțeleasă. numai prin acea intuiție intelectuală care oferă cunoștințele imediate acordate numai acelora cărora sursele islamice tradiționale, după terminologia Coranului, numesc „oameni cu viziune” (ahi al-bașîrah), cei care în cuvintele Coranului sunt „ profund versat în cunoștințe.”

Тні EXPERIENȚA LUI WUJÜD

Omul trăiește în cuvântul multiplicității; experiența sa imediată este a obiectelor și a formelor, a existenților. Cu toate acestea, tânjește după unitate, după Realitatea care stă dincolo și în spatele acestui văl al multitudinii. S-ar putea spune că mâhiyyah în sensul naturii omului este astfel încât el tânjește după experiența wujüd-ului. Este în natura omului și în acest tărâm al existenței terestre a omului numai să caute să se transcende pe sine și să treacă dincolo de ceea ce „este” pentru a deveni ceea ce este cu adevărat. Modul de existență al omului, actele sale, modul său de a-și trăi viața, disciplina sa interioară, dobândirea cunoașterii și acțiunile sale de viață.

Întrebarea existenței și Quiddității și ontologiei 83 dictate ale Ființei afectează propriul mod de a fi. Omul se poate desăvârși în așa fel încât actul de wujûd în el să fie intensificat până când încetează să existe ca un ego separat și experimentează Ființa Supremă, devenind complet înecat în oceanul Realității wujûd-ului.

Progresul spiritual al omului de la experiența existenților la cea a Realității absolute a wujûd-ului poate fi comparat cu vederea unor obiecte în jurul unei încăperi ai cărei pereți sunt acoperiți cu oglinzi. Curând, observatorul care se uită la pereți își dă seama că pereții sunt oglinzi și nu vede decât oglinzile. În cele din urmă, el vede obiectele, dar nu mai sunt obiecte independente, ci ca reflexii în oglindă. În ascensiunea către experiența wujûd-ului, omul realizează mai întâi că obiectele nu au un wujûd sau o realitate proprie. Apoi experimentează wujûd în absolutitatea lui și își dă seama că el și orice altceva din univers sunt literalmente „nimic” și nu au o realitate proprie. În cele din urmă, el realizează că toate lucrurile sunt „cufundate în Dumnezeu”, că „unitatea transcendentă a Ființei” înseamnă că wujûd este unul, dar manifestă o lume a multiplicității care nu-și încalcă unitatea sacră.

Vasta sinteză metafizică a înțelepților și filozofilor islamici are ca scop deschiderea minții către conștientizarea acelei realități care poate fi, totuși, experimentată numai de întreaga ființă a omului și nu numai de mintea . Cu toate acestea, doctrinele în diversele lor forme servesc la pregătirea minții pentru acea inteligență care este supra-rațională și pentru a permite minții să se integreze în întreaga ființă a omului al cărei centru este inima. Doar persoana care este întreagă poate experimenta acea totalitate care aparține Unului, să wujûd în absolutitatea sa.

Aceste doctrine islamice au creat, de asemenea, un univers filozofic al discursului în care dimensiunea interioară a revélației și a lucrurilor existente nu a fost niciodată uitată, unde actul de wujûd a fost o realitate mereu prezentă, împiedicând reducerea lumii la obiecte și lucruri. divorțați de dimensiunea lor interioară și de realitate, așa cum sa întâmplat cu filosofia postmedievală în Occident, ducând la consecințe grave pentru condiția umană. Mesajul filozofiei islamice, în ceea ce privește studiul wujûd-ului și mâhiyyah-ului, este deci de o mare importanță pentru lumea contemporană, care este sufocantă într-un mediu de lucruri materiale și obiecte care au copleșit spiritul uman. Această filozofie are, de asemenea, o mare importanță pentru o lume care trăiește intens pe planul mental în detrimentul altor dimensiuni ale existenței umane, căci, deși această filozofie vorbește minții, ea atrage mintea din nou spre inimă. Inima este centrul ființei umane, locul interiorului
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iluminarea și sediul intelectului, prin care omul este capabil să cunoască experiențial acea realitate a wujüd-ului care determină ce și cine suntem, de unde provenim și la a cărui îmbrățișare ne întoarcem în cele din urmă. Numai prin experimentarea wujüd-ului, grație mijloacelor oferite de révélation, nici cutare sau cutare wujüd, dar wujüd în puritatea sa în violabilitate, în infinitul său absolut, omul devine om pe deplin și îndeplinește scopul pentru care. el a fost atras din sânul wujüd-ului pentru a porni în această scurtă călătorie de încercare pe pământ, doar pentru a se întoarce în sfârșit la acel wujüd Unic și Unic din care, în realitate, nimic nu pleacă niciodată.

CAPITOLUL 5

Filosofia islamică post-A vicennali și studiul ființei

Rolul ontologiei și ontologica majoră! distincțiile făcute de Ibn Sînâ și alții, cum ar fi cea dintre wujüd și mâhiyyah, sunt atât de esențiale pentru întreaga structură a filozofiei islamice pentru mileniul trecut, încât este necesar să ne întoarcem la această problemă din nou în acest capitol. De asemenea, este deosebit de important să subliniem modul în care tradițiile filosofice ale Islamului și Occidentului s-au despărțit treptat în această problemă centrală a ontologiei, în ciuda influenței mari pe care filozofii islamici timpurii, cum ar fi Ibn Sînâ, au exercitat-o de către filosofia creștină a Evului Mediu european. .

Istoria căutării filozofilor islamici post-Avicennan pentru înțelegerea ființei diferă de fapt semnificativ de cea a filozofilor occidentali după Sfântul Toma și alți maeștri ai scolasticii. În timp ce, treptat, în Occident, posibilitatea experienței ființei aproape a dispărut odată cu eclipsa misticismului sapiental și viziunea despre Ființă a făcut loc discuției despre conceptul de „a fi” și, în final, dezintegrarii acestui concept în anumite școli, în filozofia lumii islamice a atras din ce în ce mai mult în oceanul Ființei Înseși până când, în cele din urmă, a devenit complementul gnozei și extinderea ei în direcția expunerii și analizei sistematice. Dacă în ultimele capitole ale istoriei filozofiei occidentale, cel puțin în câteva dintre școlile sale majore, filosofia s-a căsătorit cu experiența și experimentarea externă cu forțele și substanțele lumii materiale, rezultând diverse forme de empirism, în lumea islamică. de asemenea, filozofia a atras mereu dozatorul la experiență. Dar în acest caz, experiența în cauză a fost de un caracter spiritual și interior, inclusiv ultim! y experiența Ființei Pure, degustarea Realității care este originea înțelepciunii sapiențiale sau hikmah care s-a dezvoltat după secolul al VI-lea/al XII-lea, o înțelepciune care din acest motiv este numită „hikmah dhawqiyyah” (intuitiv sau literalmente „gustat” filozofie), dhawq având același înțeles în Arabie ca rădăcina lui sapiential (sapere) în latină.

Primii filosofi islamici, cum ar fi al-Fârâbî și Ibn Sînâ,1 care sunt cunoscuți ca maeștri ai filosofiei discursive (hikmah bahthiyyah)
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mai degrabă decât despre înțelepciunea sapiențială, a stabilit totuși cadrul conceptual în care au avut loc discuțiile ulterioare despre ființă, deși adesea li s-a dat un nou sens termenilor și conceptelor pe care le-au stabilit. Al-Fãrãbí în Kitâb al-hurüf (Cartea Scrisorilor)2 și, așa cum sa menționat deja în ultimul capitol, Ibn Sïnâ în numeroase lucrări, în special ShifíP Najâh și Dânishnâma-yi 'alâ^ï (The 'AlâTB'· )k al Științei)3 a stabilit deja distincțiile majore între existență (wujüd) și quidditate (mâhiyyah), pe de o parte, și necesitate ... üb), cont ingență ( ímtó '.) și imposibilitate (imtinâ'), pe de altă parte, i ; precum și multe dintre celelalte concepte de bază care au colorat studiul beir , ir ! otl lumea islamică de mai târziu și Occident.

Perie · care a urmat imediat după ex pi siti magistrale a filozofiei peripatetice a lui Ibn Sïnâ - și anume, secolele al V-lea/unsprezecelea și al șase h/doisprezecelea - a fost epoca dominației lui Ash'ar te kalâm \ tl ținuturile estice ale Islamul şi, prin urmare, a unei ecpse de interes în aceste ţări în studiul acelei discipline care cu Francisco Suarez urmat de Christian Wolff a ajuns să fie numită „ontologie” în Occident. Kalâm s-a bazat în mare parte pe un voluntarism4 care s-a concentrat exclusiv asupra Voinței lui Dumnezeu și a desconsiderat Ființa și Natura Sa, dintre care Voința nu este decât o singură calitate. ; ed în studiul ființei per se, chiar dacă ei au folosit adesea terminologia peripateticilor în ceea ce privește distincția dintre wâüb al-wujüd ai 1 mumkinât

Fondatorul școlii de Iluminare, Shaykh al-ishrãq Shihâb al-Dïn Suhrawardî, a reînviat interesul pentru ontologie, dar a abordat întreaga problemă a existenței dintr-un nou unghi de viziune5 El a considerat existența ca fiind doar un accident adăugat la quiddities. , care posedă realitatea. După cum sa menționat deja în ultimul capitol, el a creat astfel o metafizică „esențialistă” care a atras adepții oamenilor de-a lungul secolelor. Cu toate acestea, el a făcut din lumină însăși substanța realității și a atribuit luminii ceea ce ceilalți filosofi considerau ca aparținând wujüd-ului. Pentru a studia problema de a fi în Suhrawardî și școala lui, nu ar fi suficient să căutați pag pe care apare cuvântul wujüd. Ar fi necesar să-i studiem doctrina luminii în totalitatea ei.

Aproape contemporan cu Suhrawardî, o altă figură intelectuală majoră și cel mai important exponent al metafizicii sufite, Muhyî al-Dïn ibn 'Arabi, a expus cea mai profundă doctrină posibilă a lui Bemg și a manifestărilor sale într-o manieră care este, în mod propriu vorbind, mai degrabă gnostică și metafizică decât pur și simplu discursive și conceptuale. Ibn 'Arabi a vorbit despre Esenţa Divină (al-Dhât), Ñames şi
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Califică, teofanie (tajallï) și altele asemenea și, deși a folosit și limbajul filosofilor islamici care s-au ocupat de wujûd, l-a interpretat într-un mod diferit.6 El a expus o metafizică care transcende ontologia așa cum se înțelege de obicei, o metafizică care începe cu Principie, stând deasupra Ființei, a cărui Ființă este prima determinare (ta'ayyuri). Cu toate acestea, doctrina sa despre necesitate a inclus cea mai pătrunzătoare expunere a sensului wujûd-ului atât ca ființă, cât și ca existență, chiar dacă el a privit această întrebare din cu totul alt unghi decât o făceau filozofii. De fapt, este interesant de observat că el a acordat o atenție deosebită existenței atunci când a tratat tema Milei divine.7 În orice caz, Ibn 'Arabi a avut cel mai profund efect atât asupra sufismului de mai târziu, cât și asupra filozofiei islamice de mai târziu, în special în ceea ce privește studiul wujûd-ului era preocupat. El a fost cel care a discutat primul despre realitatea doctrinei „unității transcendente a ființei” (wahdat al-wujüd), dacă nu și numele acesteia, care probabil se întoarce la Ibn Sab'ïn și studenții lui Ibn 'Arabi. Această doctrină încununează aproape toate studiile ulterioare despre wujûd și reprezintă într-un anumit sens vârful doctrinelor metafizice islamice, așa cum am văzut în capitolul anterior. Această doctrină a fost dezvoltată pe deplin de studenții și comentatorii de mai târziu aparținând școlii lui Ibn Arabi.8

Reînvierea filozofiei peripatetice de către Nașir al-Dîn lusï în secolul al VII-lea/XIII-lea a readus la viață învățătura lui Ibn Sïnâ, dar de data aceasta Ibn Sïnâ a fost adesea interpretat în lumina doctrinelor lui Suhrawardï și Ibn 'Arabi și nu numai în filonul mai raţionalist în care a ajuns să fie cunoscut în Occident. Mai mult, astfel de maeștri de mai târziu ai gnozei precum Șadr al-Dïn al-Qunyawï, 'Abd al-Razzâq Kãshãní și Sayyid Haydar Amulï au oferit o expunere mai sistematică a studiului ființei decât se găsește la Ibn 'Arabi. Texte precum Naqd al-nuqüdfï ma'rifat al-wujüd din Amulï au avut un efect profund asupra filozofiei islamice de mai târziu, în special în Persia.9

Școala din Isfahan, fondată de Mïr Dãmãd în Persia Safavid, marchează o creștere bruscă a interesului pentru studiul wujûd-ului. De fapt, în această perioadă a fost adăugat un nou capitol la expunerea filozofiei tradiționale sub denumirea de „chestiuni generale” (al-umûr al-'âmmah), cu care încep majoritatea textelor de filozofie ulterioare și care se ocupă mai mult decât orice altceva. cu wujûd. Tot în această perioadă, așa cum am menționat deja, a fost discutată pentru prima dată distincția dintre principialitatea existenței (așălat al-wujüd) și principialitatea quiddității (așălat al-mâhiyyah) și întreaga istorie a filosofiei. privite în mod corespunzător.10

De obicei, se crede că perioada safavidă a fost dominată de învățăturile lui Mullâ Șadră, dar așa este departe de a fi cazul. Aceasta perioada
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a fost marcată de o viață filozofică destul de variată și se disting cel puțin trei tendințe distincte: cea a lui Mïr Dãmãd și a studenților săi, care l-au foliat pe Ibn Sînâ cu o culoare suhrawardiană; cea a lui Mullã Rajab 'Alï Tabrïzï, ale cărui puncte de vedere sunt oarecum asemănătoare cu interpretarea de către Produs a învățăturii lui Platon și care a considerat Principiul Divin ca fiind la · noi atât Ființa, cât și non-Ființă și întrerupe total cu lanțul existenței; și în cele din urmă Mullã Șadră și adepții săi, cum ar fi Mullã Muhsin Fayd Kãshãni, care a transformat metafizica „esen-tialistă” a lui Suhrawardï într-una „existențialistă”11. În Asfãr, al-Shawâhid al-rubübiyyah și al-Mashâ' ir,'2 Mullà Șadră a oferit cea mai extinsă și sistematică expunere a „filozofiei ființei” care se găsește oriunde în islam, combinând viziunea gnosticilor cu peripatitatea logică a peripateticilor. Nctafizica sa, bazată pe cele trei principii ale gradației unității și principialitatea ființei marchează deschiderea unui nou capitol în dezvoltarea filozofiei islamice și în special a ontologiei.13

Doctrinele lui Mullã Șadră cu privire la ființă au fost atât de profunde și atotcuprinzătoare încât le-au găsit ecou printre majoritatea filosofilor persani de frunte din secolele care au urmat și au fost, de asemenea, influente în rândul multor gânditori ai Indiei musulmane. În ceea ce privește Persia, figuri din secolul al XIII-lea/al XIX-lea precum Mullã 'Ali Nürï, Hâjjï Mullã Hâdï Sabziwârï și Mullã 'Alï Mudarris au adăugat comentarii importante lucrărilor lui Mullã Șadrâ pe tema ontologiei. Mai mult, în cursul secolului XX, maeștri tradiționali precum Mïrzâ Mahdï Ashtiyânï și Sayyid Miihammad Kâzim 'Așșâr au continuat această tradiție particulară a filosofiei în care studiul ființei se realizează printr-o dialectică foarte dezvoltată, dar se bazează în cele din urmă pe exj·i enee. a Ființei și a epifamelor sale, această experiență fiind posibilă prin ajutorul Ființei Înseși sub forma acelui obiectiv, a ofaniei Intelectului Universal, care este profeția și aducerea unei revélații care creează un univers tradițional.

CULO

Cu greu este posibil să facem dreptate într-un spațiu scurt profunzimii și bogăției acestei școli filozofice islamice de mai târziu, în ceea ce privește studiul ființei. Oameni de mare inteligenţă şi perspicaci^ au petrecut vieţi în studiul şi contemplarea acestor doctrine. Dar este posibil să rezumam măcar câteva dintre trăsăturile esențiale ale curentului principal al acestei școli, care a culminat cu Mullă Șadră și discipolii săi.
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Poate cea mai frapantă trăsătură a discuției despre ființă în această școală este că este preocupată de actul Ființei și nu de existent, de esse, de actus essendi, mai degrabă decât de ens. Scolasticismul occidental a fost condus treptat la studiul, nu a ființei însăși, ci a ceea ce există și, prin urmare, a lucrurilor. Uitarea treptată a realității Ființei în favoarea conceptului de ființă și apoi dezintegrarea chiar și a acestui concept în curentul principal al filozofiei occidentale a fost direct legată de disocierea ens de actul și realitatea Ființei însăși. Dacă au durat câteva secole până când anumiți filozofi ai existenței din Occidentul modern și-au dat seama de importanța distingerii dintre das Sein și das Seiende, filozofii islamici de mai târziu l.ad deja au bazat ontologia pe actul de a fi cu secole mai devreme, când se aflau în limitele filosofiei islamice. experienţa realităţii Fiinţei a devenit sursa pentru discuţia intelectuală a conceptului său.14

Doctrina unității, gradației și principialității ființei, care este fundamentul teozofiei transcendente (al-hikmat al-muta'ăliyah) a lui Mullâ Șadră, vede întreaga realitate ca nimic altceva decât etapele și gradele existenței, iar quiditatea fiecărui obiect care a fost adus în existență ca altceva decât abstracția de către mintea a unei anumite determinări a existenței.15 Esențele lucrurilor nu sunt realități la care se adaugă existența, ci abstracțiuni făcute de mintea unui anume. stare de a fi numită „existentă” doar pentru că mintea neantrenată percepe doar aspectul exterior și aparent al lucrurilor. În exterior, existenții par a fi niște quiddities care au câștigat existență. Dar adevărata conștientizare creată prin disciplinarea intelectului și prin viziunea spirituală permite perceptorului să vadă totul așa cum este cu adevărat: și anume, însuși actul existenței, .fiecare dintre cazurile căruia apare ca o quidditate la care se adaugă existența; în timp ce în realitate este doar un act particular de existență din limitele căruia se face abstracție de quiditatea. Omul obișnuit este de obicei conștient de recipient, în timp ce înțeleptul vede conținutul care este simultan ființă (wujûd), prezență (hudûr) și martor (shuhüd).

Filosofii islamici de mai târziu insistă adesea asupra identității wujûd, hudûr și shuhüd, deoarece viziunea lor a pătruns în profunzimea Realității, care este în același timp ființă și cunoaștere, conștientizare și prezență. De fapt, gradul de conștientizare a ființei este el însuși dependent de gradul de conștientizare al cunoscătorului, de gradul și modul în care acesta este. Cu cât omul este mai mult, cu atât este mai capabil să perceapă ființa. Universul însuși este o serie de prezențe (hadrah, pl. hadarât) pe care omul este capabil să le cuprindă și să le pătrundă, în măsura în care el însuși este prezent.
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Metafizica islamică vede realitatea ca Principie (al-mabda) care este, de asemenea, dătătorul de existență (al-mubdi'j și care se află deasupra chiar și a Ființei. Neființa este cea care cuprinde Ființa Pură. Prima determinare a acestei Realități Principiale i Ființa, care este însăși sursa creației. Prima efuziune a Ființei Pure este în același timp Intelectul și Existența Universală, ceea ce sufiții califică „Respirația Compasiunii” {nafas al-Rahmãn) și aceasta este în cele din urmă însăși substanța. a ordinii create. Modalități particulare de existență sunt ele însele razele Existenței Universale (numite adesea „al-wujüd al-munbasiț sau al-fayd al-muqaddas”). Întrucât wujüd este și hudür, aceste grade au fost enumerate și de către gnostici precum Ibn 'Arabi drept „Cinci prezențe divine” (al-hadarãt al-ilâhiyyat al-khams) care se extind de la Esența Divină prin diferitele etape ale e. . este tendință către lumea existenței spațio-temporale.16 Totuși, în ciuda multiplicității nivelurilor de existență, există o singură Ființă și toate | esențele sunt în cele din urmă Prezența Celui care este singur.

Filosofia de a fi a filosofilor islamici de mai târziu are o legătură directă pentru om și entelechia sa. Existențialismul modern se limitează la existența omului individual, iar pentru mulți dintre filozofii acestei școli această existență se încheie cu moartea individului. Cu toate acestea, în perspectiva islamică, existența nu este o flacără accidentală și o flacără care să se stingă de vântul morții. Moartea este poarta către un grad mai intens de existență, fie că este vorba de moarte naturală sau de moarte inițială realizată prin practica spirituală. Anihilarea (fanâJ), care este scopul fifei spirituale, se termină, nu prin dispariție în sensul obișnuit al wora. ci în sub siste » e în Divin şi, prin urmare, în modul cel mai intens de a fi posibil. Prin moartea spirituală omul devine niciodată mai puțin decât a fost, ci mai mult.17

Studiul ființei în filozofia islamică de mai târziu este legat în mod profund de importanța orică a învățăturilor sale pentru viața umană, deoarece este inseparabilă de practica unei discipline interioare, care este singura garanție a unei adevărate înțelegeri a sensul existenței. Omul obișnuit este prea îngrădit în lucruri, în existențe, pentru a deveni conștient de marele mister al existenței în sine. Este ușor să periormezi cutare sau cutare act, dar este foarte greu să existe pur și simplu. Este mult mai ușor să te joci cu concepte decât să stimulezi mintea și să creezi o conștientizare care să-i permită omului să perceapă misterul existenței în sine. pentru a realiza că „toate lucrurile sunt cufundate în Dumnezeu”.

Studiul existenței în filosofia islamică ulterioară este, prin urmare, preocupat doar în exterior de analiza conceptelor de „existență/ „quiditate/ „necesitate/ „contingență” și altele asemenea. Sub asta
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Analiza logică riguroasă se constată prezența invizibilă a experienței spirituale pro-fondate a existenței pure și în cele din urmă a Ființei Înseși. Aici se află marele mesaj al acestei școli pentru lumea modernă, care suferă profund din cauza divorțului dintre cunoașterea conceptuală și modul și felul de a fi. Omul este net doar ceea ce gândește, iar ființa lui nu îi urmează neapărat gândirea; mai degrabă gândirea omului este funcția a ceea ce este el. Cogito ergo sum a lui Descartes, care a format ontologia în Occident departe de studiul Ființei la analiza reflectării sale mentale, ar fi corectat de înțelepții acestei tradiții sapiențiale ca sum ergo est Esse, pentru a cita o formulare a lui Frithjof Schuon. .'81 am; de aceea Dumnezeu este; Ființa Pură este. Ființa este dedusă din existența umană însăși, cu condiția să ne întoarcem spre Centrul propriu pentru a experimenta Ființa, mai degrabă decât să fugiți din Centru în sânul formelor înghețate, fie că sunt obiecte și acte externe sau concepte care trec printr-o minte agitată, și, de asemenea, cu condiția ca mintea umană să se întoarcă către caii de profeție că izvorul din Ființă și Intelect ne poate permite să ne odihnim din nou în Sursa Infinită a tot ceea ce este.

Cu cât cineva este mai mult, cu atât este mai capabil să înțeleagă ființa. Iar cel mai bun mod de a studia Ființa este să trăiești în conformitate cu cerințele ei. Mesajul central al tradiției ulterioare a filozofiei și teozofiei islamice pare să fie că studiul ființei ar putea începe cu conceptul de ființă, dar trebuie să se termine cu realitatea sa. Omul ar putea studia conceptul de a fi fără a depăși niciodată limitele propriilor limitări și închisoarea propriei sale naturi accidentale. Aceasta ar fi, nu hikmah, ci acrobatii mentale. În contrast, studiul adevărat al realității ființei, care este scopul hikmah-ului, aduce cu sine libertate și eliberare de orice izolare, pentru că deschide existența limitată a omului către razele reînviitoare ale unei Realități care este în același timp ființă, conștiință și bucurie sau beatitudine, wujüd, wujdân și wajd. Studiul corect al ființei duce la acea stare de uimire care este originea oricărei înțelepciuni, precum și la participarea la acea bucurie sau beatitudine a cărei atingere este scopul oricărei cunoștințe și sfârșitul vieții umane însăși, și care este țesut în însăși textura substanței naturii umane.

CAPITOLUL 6

Întrebări epistemologice: relații între intelect, rațiune și intuiție în diverse perspective intelectuale islamice

Întrebarea cum se știe este, desigur, centrală pentru fiecare tradiție filozofică, iar filosofia islamică nu face excepție. Deși centrată pe studiul Ființei și al manifestărilor sale, filosofia islamică s-a ocupat, de asemenea, în mod extensiv de problema epistemologiei și de mijloacele de care dispun ființele umane pentru a dobândi Cunoașterea autentică. Aici, din nou, prezența profeției s-a profilat la orizont ca sursă supremă de cunoaștere, influențând punctele de vedere ale diferitelor școli de filozofie islamică în această chestiune. Prin urmare, filozofii islamici au trebuit să se ocupe de relația dintre ceea ce este uman accesibil în domeniul cunoașterii și ceea ce a fost revelat prin profeție. Ei au trebuit, de asemenea, să se ocupe de modul în care ființele umane sunt capabile să obțină acces la cunoașterea revelată și să ajungă să-L cunoască pe Dumnezeu și mesajele Sale, precum și pe mesageri. Mai mult decât atât, funcționând în lumea profeției în forma ei avraamică, ei au fost nevoiți să exolaze modul în care Dumnezeu cunoaște lumea, o întrebare, străină de cea mai mare parte a filozofiei grecești clasice, mai ales în ceea ce privește cunoașterea divină a particularităților lumii multiplicității și a individului uman. acțiunile sunt vizate.

Scopul nostru nu este să ne ocupăm aici de vastul subiect al diferitelor școli de epistemologie islamică și despre modul în care fiecare școală a tratat relația dintre credință și rațiune,1 intelect/rațiune și intuiție, cunoașterea umană și profeție și așa mai departe. Mai degrabă, scopul nostru este să ne ocupăm de înțelegerea semnificației exacte a intelectului și intuiției în perspectivele intelectuale majore din Islam și să arătăm cum discursul diferitelor școli asupra epistemologiei a fost afectat într-un fel sau altul de dimensiunea sapientă a profeției și mijloace de cunoaștere puse la dispoziție de prophétie ageney. În lumea islamică, un mileniu de discuții despre relațiile dintre demonstrație (burhân) legate de facultatea de intelect/rațiune, gnoză

93

94

Partea 2: Probleme filozofice

{'irfân) legat de facultatea inimii/intelectului asociată cu іппрг intuiție și iluminare, iar qur^ân sau révélation legat de funcția prophétie a atins apogeul în sinteza lui Mullã Șadră la care ne vom adresa mai târziu în această carte. Dar înainte de a ajunge la această sinteză, este necesar să clarificăm terenul posibilelor neînțelegeri ale termenilor de bază folosiți în gândirea islamică și să explicăm ce perspective diferite în cadrul tradiției intelectuale islamice au înțeles prin intelect, rațiune, intuiție și concepte înrudite care de-a lungul secolelor a ajuns să posede un sens foarte diferit în școlile de filozofie occidentală de mai târziu față de ceea ce găsim în tradiția islamică.

Trăim într-o lume în care intelectul a devenit sinonim cu rațiunea și intuiția cu un al șaselea simț „biologic”, preocupat de prezicerea evenimentelor viitoare și de obicei respins ca mijloc legitim de a dobândi cunoștințe de către cei devotați utilizării rațiunii. . Prin urmare, a devenit dificil de înțeles ce intelect, rațiune și intuiție, aceste facultăți cheie asupra cărora! nowledge se bazează poate însemna în contextul gândirii islamice. Pentru a înțelege semnificația acestor termeni în universul islamic al 11-lea, unde lumina Unului domină toată multiplicitatea, iar multiplicitatea este întotdeauna văzută în lumina Unității, ai d unde realitatea profeției este considerată de la sine înțeles, este necesar. pentru a examina terminologia clasică actuală folosită în limba islamică, în special arabă și persană, pentru a desemna conceptele de „intelect”, „rațiune/ și „intuiție”.

în limbile occidentale moderne, distincția fundamentală dintre intelect (intellect) și rațiune (ratio) pe care o găsim în filosofia creștină medievală este de obicei uitată, iar termenul de intelect este folosit în toate scopurile practice2 ca echivalent al rațiunii. În arabă și în alte limbi islamice, un singur termen, al-'aql, este folosit pentru a desemna atât rațiunea, cât și intelectul, dar distincția dintre cele două, precum și interrelația lor și dependența rațiunii de intelect se păstrează întotdeauna în „Al-'aql" în arabă este legat de rădăcina „ql, care înseamnă în esență a lega. Este acea facultate care leagă omul de Adevăr, de Dumnezeu, de Originea lui. În virtutea faptului că este înzestrat cu al- 'aql, omul devine om și împărtășește atributul cunoașterii, al-'ilm care în cele din urmă îi aparține numai lui Dumnezeu. Posesiunea al-'aql este de o natură atât de pozitivă încât Coranul se referă la rolul central al lui. -'aql și de inteligență {ta'aqqul sau tafaqqquh) în viața religioasă a omului și chiar în mântuirea lui.3 Dar 'al-'aql' este, de asemenea, utilizator/ ca rațiune, inteligență, ascuțire a per< ■ j țiune previziune, comun sens și multe alte concepte ale unui ordin înrudit ei de obicei folosind modificatorul „aql” wi*ha, cum ar fi al-'aql al-juz^ï (parțial î? . \ care este adesea folosit pentru rațiune. În ceea ce privește rațiunea care este reflectarea

Întrebări epistemologice

95

intelectul pe planul minții umane, sunt folosiți și alți termeni precum istidlâl. În orice caz, fiecare școală de gândire islamică a elaborat în detaliu acele aspecte ale semnificației intelectului care țin de perspectiva și structura sa interioară.

În ceea ce privește cuvântul intuiție, au fost adesea folosiți termeni precum hads și firâsah. Acești termeni implică o „participare” la o cunoaștere care nu este pur și simplu rațională, ci nici irațională sau opusa intelectualului, așa cum termenul este înțeles în sensul său tradițional. Un alt set de termeni care predomină și în textele de filozofie, teologie și sufism sunt dhawq, ishrãq, mukâshafah, bașîrah, nazar și badîhah. Acești termeni sunt toți legați de viziunea directă și participarea la cunoașterea adevărului, în contrast cu cunoștințele indirecte și conceptuale pe care se bazează raționalizarea. Acest contrast este subliniat și în distincția de bază făcută în școlile ulterioare de filozofie islamică între termenul al-'ilm al-hudûrï sau „cunoaștere prezentă” spre deosebire de al-'ilm al-hușulî, sau „cunoaștere reprezentativă.”4. termenii se referă la diferența dintre cunoașterea intuitivă bazată pe experiență și prezență imediată, pe de o parte, și raționalizare ca cunoaștere indirectă bazată pe concepte mentale, pe de altă parte. Cu toate acestea, în niciun caz toți acești termeni, așa cum sunt folosiți în limbile islamice tradiționale, nu se opun „al-'aql”; mai degrabă, ele servesc în sensul cel mai profund ca elaborări ale sale la niveluri variate. Tradiția intelectuală islamică nu a văzut, de obicei, o dihotomie între intelect și intuiție, ci a creat o ierarhie a cunoștințelor și a metodelor de obținere a cunoașterii, conform cărora gradele de inteligență și intuiție devin armonizate într-o ordine care cuprinde toate mijloacele disponibile omului pentru cunoașteți, de la cunoașterea senzuală și rațiunea la inteligență și viziunea interioară sau „cunoașterea inimii”. Dacă au apărut din când în când gânditori care au limitat cunoașterea la ceea ce poate fi atins numai prin rațiune (istidlâl') și care au negat atât revelația, cât și intuiția ca surse de cunoaștere, tocmai din acest motiv au rămas periferici în cadrul intelectualului islamic integral. tradiţie.

Pentru a înțelege pe deplin relațiile dintre intelect, rațiune și intuiție în islam, este necesar să ne întoarcem la acele perspective intelectuale islamice care au adus la îndeplinire diverse posibilități intelectuale, spirituale și formale inerente în revelația islamică. Ele includ, în ceea ce privește discuția de față, științele pur religioase, cum ar fi studiile coranice și șariite, teologia, diferite școli de filozofie și, în final, sufismul.

În științele religioase, funcția intelectului este văzută numai în lumina capacității sale de a elucida verificații de révélation. Este o revelație
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acesta este mijlocul de bază pentru atingerea adevărului și, de asemenea, este revelația care luminează intelectul și îi permite să funcționeze corect. Această nuntă între revelație și intelect face de fapt posibilă ca mintea să „participe” la adevăr prin intermediul „actului” sau „saltului” care se numește de obicei „credință” și care este inseparabil de acea intuiție care face forme de cunoaștere a adevărului dincolo de posibilul pur rațional.

S-a dezvoltat, de asemenea, în științele religioase, o metodă specială de gândire juridică (fiqhi) care se baza pe ceea ce s-a numit din punct de vedere tehnic „raționament juridic”. Această utilizare a „rațiunii” nu este foarte diferită de utilizarea sa în jurisprudența tradițională catolică, deși există unele diferențe, dar în ambele cazuri rațiunea a fost făcută în conformitate cu datele revélării și tradiției ulterioare. În ceea ce privește jurisprudența islamică, această utilizare a rațiunii în fiqh, deși folosește ambii termeni „ „aql” și „istidlâl”, nu a fost niciodată confundată cu sensul „aql ca intellectus”. Chiar și atunci când un filosof important precum Il i Rushd a scris atât despre filosofie, cât și despre jurisprudență, el a păstrat media ï ; a chni< il ermelor folosite în fiecare disciplină destul de distinctă ca a fost habite 4 ir· th t adițional științele islamice.

în categoria științelor religioase, este important să menționăm o altă disciplină decât jurisprudența și aceasta este știința comentariului coranic. Unii dintre comentatorii mai esotenci ai Coranului au subliniat natura complementară a revélației și a inteligenței, care de fapt a fost numită „revelație particulară sau parțială” (al-wahy al-juz^ï), în timp ce revelația obiectivă care provoacă o nouă religie a deveni stabilit, se numește „revélation universală” (al-wahy al-kullï). Potrivit unor comentatori precum Mulla Șadră, virtualitățile intelectului devin activate doar prin intermediul revélației obiective și universale. Numai prin supunerea lui însuși obiectivului. constatarea că această revelație subiectivă în om, care este intelectul, devine pe deplin ea însăși, capabilă nu numai de analiză, ci și de sinteză și unificare.În funcția sa unificatoare, intelectul este salutar și este capabil să salveze sufletul de orice robie a lui. M ultiplicitate și separare Instruitorul revelației, Arhanghelul Gavril, este, de asemenea, Duhul Sfânt și este asociat cu Intelectul Universal care luminează intelectul uman și îi permite ființei umane „să-și exercite facultatea de intuiție, care se identifică cu iluminarea și viziune interioara. În lumina revelației, intelectul funcționează nu doar ca rațiune, care este reflectarea sa mentală, ci și ca instrument al viziunii și al intuiției, care atunci când este căsătorit cu credința, îi permite omului să pătrundă în sensul interior al religiei și mai ales al lui Dumnezeu. Cuvântul așa cum este conținut în Coran. Omul trebuie să-și exercite inteligența în
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pentru a înțelege revelația lui Dumnezeu, dar pentru a înțelege revelația lui Dumnezeu, intelectul trebuie să fie deja luminat de lumina credinței5 și atins de grația care iese din revelație.

În ceea ce privește teologia islamică sau kalâm, ea este mai mult angajată în înțelegerea Voinței lui Dumnezeu decât în atingerea dimensiunilor universale ale intelectului. Acest lucru este valabil mai ales pentru școala dominantă de teologie sunnită fondată de Abu'l-Hasan al-Ash'arî. Școala Ash'arite se bazează pe un voluntarism care reduce funcția intelectului la nivelul pur uman și rămâne aproape nevăzută de aspectul Divinității ca Adevăr și Cunoaștere obiective.6 Pentru această școală, adevărul este ceea ce a voit Dumnezeu, iar intelectul nu are nicio funcție în afara principiilor externe ale religiei. Deși forma extremă de voluntarism găsită în școala anterioară a Ash'arismului a fost oarecum modificată de școala ulterioară (al-muta^akhkhirün) a unor oameni precum al-Ghazzâlï și Fakhr al-Dïn al-Râzï, așa cum sa menționat deja, Ash' arismul a rămas de-a lungul istoriei sale ca o școală de teologie în care intelectul este identificat practic cu rațiunea, dar bineînțeles subordonat Voinței lui Dumnezeu și nu este considerat în funcția sa de a reforma omul prin iluminarea interioară a Divinului și de a pătrunde în inimă. de tawhîd.7

În alte școli de kalãm, fie că este vorba de Mu'tazilism și Maturidism în lumea sunnită sau teologia șiită a doisprezece imam, un rol mai mare este acordat rațiunii în interpretarea ei a înțelegerii Voinței lui Dumnezeu, așa cum se manifestă în revelația Sa fără, conducând totuși la tipul de poziție cunoscut sub numele de raționalism în Occidentul modern. Nici aceste școli de teologie nu au în vedere mai mult decât așarismul, rolul funcției universale a intelectului, care include ceea ce este cunoscut sub numele de intuiție, ca mijloc de a obține cunoașterea ultimă. Funcția kalãm-ului a rămas de-a lungul istoriei islamice pentru a găsi mijloace raționale de a proteja cetatea credinței (al-îmân). Nu a fost pentru a permite intelectului să pătrundă în curtea interioară a credinței și să devină scara care duce la inima adevărului religiei. De fapt, nu este atât în teologie, ci mai degrabă în filozofie, hikmah și gnoză, că trebuie să căutăm o explicație a sensului foliar al intelectului și intuiției și o metodologie completă a cunoașterii în Islam.

În filosofia islamică putem distinge cel puțin trei școli care s-au ocupat pe larg de metodologia cunoașterii și amplitudinea foliară a sensului intelectului în relația sa cu intuiția: filozofia peripatetică (mashshâ^ï), filosofia iluminationistă (ishrâqt) și „teozofia transcendentă” a lui Șadr al-Dïn Shïrâzï.8 Deși școala mashshâ^î din Islam a atras majoritatea învățăturilor sale
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din surse aristotelice și neoplatonice, nu este o școală raționalistă, așa cum acest termen este de obicei înțeles în filosofia occidentală. Școala mashshâ^ï se bazează pe o viziune asupra intelectului care este propriu-zis metafizică și nu numai filozofică și distinge clar între reflectarea in! alege asupra minții umane, care este rațiune, și intelectul în sine care transcende tărâmul individului și care este o substanță; gheață (jawhar) de natură luminoasă cu mai multe niveluri de natură.9

O tratare completă a intelectului și „o teorie a cunoașterii” se găsesc în scrierile maestrului peripa-teticilor musulmani, Ibn Sin ■ Bazându-se pe tratatele despre intelect (al-Risâlah fiJl-'aql ) de către al-Kindï end al-Fârâbï,10 Ibn Sïnâ a făcut o analiză amplă a sensului intelectului în câteva dintre lucrările sale, în special Cartea vindecării (al-Shifă^), Cartea Mântuirii (al-Najãh), Izvoarele Înțelepciunea ('Uyün al-hikmah) și ultima sa capodopera Cartea directivelor și observațiilor (Kitâb al-ishârât wa^l-tanbïhât). Bazându-se pe comentatorii alexandrini ai lui Aristotel, cum ar fi Themistius și Alexandru Afrodisia, și cu deplina conștientizare a doctrinei coranice a revelării, Ibn Sïnâ distinge între Intelectul Activ (al-'aql al-fa"âl), care este universal și independent de individ, și de funcția intelectuală în interiorul omului. Fiecare bemg uman posedă inteligență în virtualitate. Aceasta se numește inteligență materială" sau " potențială" (bPl-quwwah). Pe măsură ce ființa umană crește în cunoaștere, primele forme inteligibile sunt plasate în sufletul de sus, iar omul atinge nivelul de inteligență obișnuită (bPl-malakah). Mai departe, pe măsură ce intelectul devine pe deplin actualizat în minte, omul atinge 1 гѵеі < f intelectul actual (bPl-fi'l) și în cele din urmă, pe măsură ce acest proces este plin de porumb, inteligența acumulată (mustafâd). În cele din urmă, deasupra acestor stadii și stări se află Intelectul Activ (al-'aql al-fa''ãD, care este divin și care luminează mintea prin intermediul act de cunoaștere.11 Conform lui Ibn Sïnâ, fiecare act de cunoaștere implică iluminarea minții de către Intelectul Activ, care conferă minții forma a cărei cunoaștere este cunoașterea subiectului în cauză Deși Ibn Sïnâ déniés, Ideile platonice, el este cu siguranță mai dozator pentru realiștii Occidentului medieval decât pentru nominaliști. Este o întâmplare că adepții Sfântului Augustin urmau să se aplece în jurul învățăturilor lui Ibn Sïnâ odată ce lucrările sale au fost traduse în latină și că s-a dezvoltat o școală care își datorează originea atât Sf. Augusti о, cât și lui Ibn Sïnâ.12 În orice caz. cazul Ibn Sïnâ nu confundă în niciun fel rațiunea cu intelectul, ñor doe: neg complet rolul intuiției ca atunci când vorbește despre hads sau in i ition, care într-un fel seamănă cu agkhinoia sau rapid v· it a lui Aristotel, deși nu este identic! cu ea.
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Doctrina mashshâ^ï referitoare la intelect și intuiție poate fi rezumată spunând că există grade de intelect care sunt atinse pe măsură ce omul avansează în cunoaștere cu ajutorul Intelectului Activ. Pe măsură ce intelectul crește în forță și universalitate, începe să dobândească funcții și puteri care sunt identificate mai degrabă cu intuiția decât cu intelectul în funcția sa analitică legată de actul de raționalizare. Mijlocul de dobândire a cunoștințelor metafizice este, potrivit lui Ibn Sïnâ, intuiția intelectuală prin care ta'aqqul ar trebui poate să fie tradus mai degrabă decât simpla raționalizare. Dar prin intuiție ne referim aici nu la o putere senzuală sau biologică care sare în întuneric, ci la o putere care luminează și înlătură granițele rațiunii și limitările existenței individualiste.

În sursele islamice tradiționale, școala mashshâ^ï este de obicei numită „hikmah bahthiyyah” („filozofie rațională” sau, mai precis, „filozofie argumentativă”), spre deosebire de școala ishrâqï, care se numește „hikmah dhawqiyyah” („filozofie intuitivă sau cu gust literal). ") și unde intuiția este identificată cu „gustarea” directă a realității și a iluminării, care îi permite omului să depășească limitele rațiunii sale lăsate în seama propriilor sale vicii. Deși filosofia mashshâ^ï nu este în nici un caz doar raționalistă, așa cum se arată mai sus, aspectul intuitiv al intelectului este pe deplin subliniat și o scară descrisă în ishrâqï sau școala iluminatoare a înțelepciunii fondată de Shaykh al-ishrãq Shihâb al-Dïn Suhrawardï. ajungând de la cunoașterea senzuală la cunoașterea principială, metafizică prin lumina intelectului. Suhrawardï, la fel ca metafizicienii occidentali precum Sf. Augustin și Sf. Toma, subliniază principiul adéquation sau adaequatio (adaequatio rei et intellectus) conform căruia fiecărui plan al realității îi corespunde un instrument de cunoaștere adecvat sarcinii de cunoaștere a acelui anume plan. nivelul de realitate. Dar ceea ce caracterizează și diferențiază epistemologia ishrâqï este că, conform acestei școli, fiecare formă de cunoaștere este rezultatul unei iluminări a minții prin luminile lumii pur spirituale sau inteligibile. Chiar și actul vederii fizice este posibil pentru că sufletul privitorului este iluminat de o lumină care în chiar actul de a vedea îmbrățișează obiectul vederii. În același mod, cunoașterea unui concept logic este posibilă prin iluminarea minții în momentul în care însăși forma conceptului logic în cauză este prezentă în minte. În ceea ce privește formele superioare de cunoaștere care ajung în empireanul gnozei și metafizicii, și ele sunt în mod natural rodul luminii lumii spirituale care strălucește asupra minții. Prin urmare, în înțelepciunea ishrâqï nu există inteligență fără iluminare (intelecturile fiind atât de multe lumini) și nici cunoaștere adevărată fără „gustarea” reală (dhawq) a obiectului acelei.
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cunoașterea, acea degustare care nu este alta decât sapierdia (a cărei rădăcină latină sapere, așa cum sa menționat deja, înseamnă literalmente „a gusta”) sau cunoașterea intuitivă la cel mai înalt nivel de înțeles.13

În ceea ce privește cea de-a treia școală asociată cu Mullã Sadrã, punctele de vedere atât ale peripateticilor, cât și ale iluminoștilor sunt încorporate de el împreună cu doctrina sufită a „cunoașterii inimii”, într-o vastă metodologie de cunoaștere în care toate facultățile diverse. a cunoașterii se regăsesc într-o ierarhie care duce de la senzual la spiritual.14 Fiecare act de cunoaștere, conform lui Mullã Sadrã, implică ființa celui care cunoaște, iar ierarhia facultăților de cunoaștere corespunde ierarhiei cunoașterii. existenţă. Un interes deosebit este insistența lui Mullã Șadră asupra importanței puterii imaginației (takhayyul) ca un proces al cunoașterii corespunzătoare „lumii imaginației” ('ãlam al-khayãl) sau mundus imaginalis, care are un obiectiv. realitatea și se află între tărâmurile fizice și cele pur spirituale ale existenței.15 Corespunzător acestei lumi, omul posedă un instrument de cunoaștere care nu este nici senzual, nici intelectual, dar care este domeniul între ele. Această putere a imaginației creatoare, care este desăvârșită doar în Omul Universal (al-insân al-kâmii), este capabilă să creeze forme în lumea imaginai și să cunoască aceste forme din punct de vedere ontologic. Potrivit lui Mullã Șadră, însăși existența acestor forme este marginea lor în același mod în care, potrivit lui Suhrawardï, Κι bufniță a lumii este însăși realitatea lumii. În orice caz, armonia și echilibrul dintre intelect și intuiție sunt perfecte de Mullã Șadră prin recurgerea sa la acest domeniu intermediar și la facultatea intermediară de a cunoaște acest domeniu, facultatea care nu este alta decât puterea „imaginației” (takhayyul) care locuiește în suflet și este integral legat de facultățile raționale, intelectuale și intuitive ale sufletului.

Cea mai deplină semnificație a intelectului și a funcției sale universale se găsește în ma'rifah sau gnoză, care se află în centrul revélației islamice și care se cristalizează în dimensiunea ezoterică a islamului identificată în cea mai mare parte cu sufismul. Există versete din Coran și hadith-uri ale Profetului care fac aluzie la inimă ca fiind sediul inteligenței și al cunoașterii.16 Inima este instrumentul adevăratei cunoașteri, deoarece suferința ei este cauza ignității și uitării. De aceea mesajul xevelatio; se adresează inimii mai mult decât minții, după cum dezvăluie următoarele versete din Coran:

O, oameni buni, acum a venit la voi o îndemnare de la Domnul vostru și
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o vindecare pentru ceea ce este în sâni (și anume inima) și o călăuzire și o milă față de credincioși.

Sürah (10:57) (traducere Arberry)

În același mod, cunoașterea dobândită de inimă este cea care contează înaintea Divinului. Din nou pentru a cita Coranul:

Dumnezeu nu te va lua la sarcină pentru un derapaj

în jurămintele voastre: dar El vă va lua la sarcină pentru ceea ce inimile voastre au câștigat: și Dumnezeu este Atot-iertător, Atot-clemente.

Sura (2: 225)

(traducere Arberry)

La fel, cunoașterea inimii cel puțin la un anumit nivel și mai ales pentru cei a căror cale către Dumnezeu este calea cunoașterii, este considerată esențială pentru mântuire. Mulți maeștri tradiționali au scris, de fapt, că cei care refuză să se identifice cu inima sau cu centrul vieții lor pierd posibilitatea de a intra în Paradis, care se află deja în centrul inimii ca celebrul dicton al lui Hristos „Împărăția lui Dumnezeu este cu în tine”, mărturisește. Coranul afirmă:

Am creat pentru Gehenna mulți djini și oameni; Au inimi, dar nu înțeleg cu ei. (lahum qulübun lã yafqahuna bihâ)

Sura (8:178)

Arberry üanslation)

În literatura Hadith există, de asemenea, numeroase referiri la cunoașterea inimii, o cunoaștere care este principială și esențială și identificată cu credința, așa cum demonstrează următorul hadit citat de Bukhârî:

Credința a coborât la rădăcina inimilor oamenilor, apoi a coborât în Coran și (oamenii) au învățat din Coran și din exemplul (al Profetului).17

De asemenea, numai inima care apucă pentru cunoaștere este considerată demnă de lăudat, căci, așa cum a spus Profetul: „Ferice de cel care își face inima strânsă.”18 De fapt, s-ar putea spune că în limbajul
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Nobilul Coran și Hadith inima înseamnă esențial sediul cunoașterii principiale sau instrumentul pentru atingerea acelei cunoștințe. Pe această bază, sufiții au dezvoltat doctrina „cunoașterii inimii”, care i-a ocupat pe mulți dintre marii maeștri ai „ufi m”.

Sufiții vorbesc despre „ochiul inimii” {'ayn al-qalb în Arabie și chishm-i dii în Pers un) ca fiind „al treilea ochi” identificat cu intelectul iminent, care este capabil de o cunoaștere. diferit de acel câștig d ov t ie ¡ ochi fizici, totuși direcți și imediati ca viziunea fizică i 19 După cum afirmă celebrul poet persan Hâtif:

Opel ochiul inimii, ca să poți vedea spiritul,

Și obținerea a ceea ce vizibil nu este.

Această cunoaștere care se identifică cu inima este principia, cunoaștere dobândită printr-un instrument care se identifică cu inima sau centrul ființei omului mai degrabă decât cu mintea, care cunoaște doar indirect și care este o proiecție a inimii. Inima nu se identifică pur și simplu cu sentimentele care sunt contrastate în filosofia modernă cu rațiunea. Omul nu posedă doar facultatea rațiunii și sentimentele sau emoțiile care îi sunt puse în contrast. Mai degrabă, el este capabil de o cunoaștere intelectuală care transcende dualismul și dihotomia dintre rațiune și emoții, о minte și inimă așa cum sunt de obicei înțelese. Pierderea gnozei sau a cunoașterii cu adevărat intelectuale într-o manieră operativă și realizată în lumea modernă este cea care a provocat eclipsa concepției tradiționale despre „cunoașterea inimii”, o cunoaștere care este în același timp intelectuală și intuitivă în cel mai profund sens al acestor termeni și care, prin urmare, poate fi identificat cu intuiția intelectuală.

Pentru a înțelege pe deplin cunoștințele intelectuale identificate cu inima, este necesar să revenim la distincția dintre 'presentía? (hudürï) și cunoștințe „atinse” (hușillî). Cunoașterea rațională AU legată de minte este posibilă prin concepte care sunt „atinse” de minte. Prin urmare, orice cunoaștere mentală este cunoaștere „atinsă”. Din punct de vedere mental și rațional, omul poate cunoaște „focul” sau „apa” doar prin conceptul de foc sau apă extras prin simțuri și pus la dispoziție de diferitele facultăți mentale pentru facultatea analitică a minții identificată cu rațiune. Dar mai există un alt tip de cunoaștere, posibile pentru oameni, dar în practică atașate doar de puțini. Este o cunoaștere care este directă și imediată, o cunoaștere care se identifică cu inima. Cunoașterea căldurii are imirke-dmey și direetness de cunoaștere senzuală, dar se referă la bine-
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lume gibilă sau spirituală. Când cineva dobândește cunoștințe despre parfumul unui trandafir prin experiența directă a facultății olfactive, el sau ea nu dobândește cunoașterea conceptului de parfum al trandafirului, ci o cunoaștere directă a acestuia. Pentru majoritatea oamenilor, acest tip de cunoaștere este limitat la lumea senzuală, dar pentru gnosticul al cărui ochi al inimii lui este deschis prin practica spirituală, există posibilitatea unei cunoștințe care are caracterul direct al experienței senzuale, dar se referă la realități superioare. Din punctul de vedere al acestei cunoașteri „prezențiale”, această formă supremă de cunoaștere în care în cele din urmă subiectul și obiectul cunoașterii sunt același, cea mai concretă dintre toate realitățile este Principiul Suprem. Orice altceva este relativ vorbind o abstractizare. A cunoaște într-un sens ultim înseamnă a-L cunoaște pe Dumnezeu printr-o cunoaștere care este atât inteligență, cât și intuiție în sensul cel mai înalt al acestor termeni. Înseamnă să cunoști focul fiind ars și mistuit în el; este să cunoști apa prin scufundarea în oceanul Ființei absolute.

În perspectiva islamică, se poate vorbi, așadar, de o ierarhie a cunoașterii care merge de la senzual, prin imaginar și rațional, până la intelectual, care este, de asemenea, intuitiv și identificat cu inima. Dar așa cum facultatea rațională de cunoaștere nu se opune senzualului, intelectualul și intuitivul nu se opun raționalului. Mai degrabă, mintea este o reflectare a inimii, centrul microcosmosului. Doctrina islamică a unității (al-tawhid) a fost capabilă să îmbrățișeze toate modurile de cunoaștere în etape complementare și nu concurente ale unei ierarhii care duce la acea formă supremă de cunoaștere, acea gnoză a inimii purificate care nu este, în cele din urmă, alta decât unitiva. și cunoașterea unificatoare a Cru și cea mai profundă realizare a Unității (al-tawhîd) care este Alfa și Omega a revelației islamice.

PARTEA 3

Filosofia islamică în istorie

CAPITOLUL 7

Un cadru pentru studiul istoriei filozofiei islamice

Îndreptând spre studiul istoriei filosofiei islamice, mai degrabă decât doctrinele și ideile sale, și în dorința de a rămâne fideli realității tradiției intelectuale islamice, unde ceea ce s-a spus a predominat întotdeauna asupra celui care a spus-o, este necesar pentru a crea un cadru diferit de cel al istoriilor anterioare ale filosofiei scrise de europeni și imitatorii lor musulmani. După cum sa indicat mai devreme, un astfel de atempi a fost făcut din anii 1960 în mai multe lucrări diferite, inclusiv cele ale lui Corbin și ale mele. În acest capitol doresc să subliniez și să rezumă cadrul dezvoltat de Corbin și de mine și să subliniez câteva dintre trăsăturile sale importante. În primul rând, deși în cercurile islamice tradiționale, filosofia islamică a fost întotdeauna predată ca un adevăr care transcende timpul, mai degrabă decât ideile pur și simplu în continuă schimbare, a existat o concepție islamică tradițională a istoriei filozofiei, așa cum vedem în lucrările lui Suhrawardï, Mullâ Șadră, si altii. În al doilea rând, provocările cercetării occidentale necesită ca o interpretare islamică autentică a istoriei filozofiei islamice să fie prezentată într-o limbă contemporană și totuși să rămână fidelă concepției islamice atât asupra filosofiei, cât și asupra originii și dezvoltării istorice ulterioare.

La începutul secolului al XX-lea, câteva figuri precum Mușțafă 'Abd al-Răziq în Egipt și Diă3 al-Dïn Durrï în Iran au căutat să scrie istorii ale filozofiei islamice din punct de vedere islamic, dar proiectul lor a rămas incomplet. Mai mult, ei au scris în arabă și, respectiv, persană și au exercitat o influență mică în Occident. În 1962, după ce am scris Trei înțelepți musulmani, în care am încercat să interpretez întreaga tradiție intelectuală islamică atât din punct de vedere morfologic, cât și istoric, Corbin m-a abordat pentru a colabora cu el la scrierea Histoire de la philosophie islamique, care a fost să facă parte din colecția Pléiades și a cărei prima parte a apărut pentru prima dată în 1964. Pentru a îndeplini această sarcină ne-am gândit la un cadru istoric și o periodizare pentru istoria filosofiei islamice, una care ar
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rup complet cu conceptualizările predominante care limitau filozofia islamică temporar până la momentul morții lui Averroes, au neglijat școlile de filosofie, altele decât mashshâ^ï chiar și în perioada anterioară, cum ar fi filozofia Ismâ'ïlï, și a acordat puțină atenție filozofiei. în afara/fl/sa/fl/i, su h ■ s dimensiunile filozofice ale sufismului, teologiei, științele ari anu tl e.

Se dovedește că istoria filozofiei islamice nu putea fi „mită geograj 1 icallj”, ci trebuia să ia în considerare întreaga lățime și lățimea lumii islamice și că, după Ibn Rushd, casa sa principală a devenit Persia. De-a lungul anilor, m-am îndepărtat într-o oarecare măsură de la periodizarea și cadrul pe care Corbin și cu mine le-am creat împreună și mi-am aplicat propriul cadru modificat la Istoria filozofiei islamice, pe care am editat-o împreună cu Oliver Leaman și într-un mod mai sumar în capitolul următor. . Ceea ce urmează este o scurtă prezentare a modului în care ar arăta istoria filozofiei islamice dacă ar fi dezvoltată în cadrul pe care l-am dezvoltat de-a lungul anilor, pe baza lucrărilor timpurii realizate în colaborare cu Corbin.1

De la geneza ei în urmă cu două sute de ani până astăzi. Filosofia islamică (al-hikmah; al-falsafah) a fost una dintre tradițiile intelectuale majore din lumea islamică și a influențat și a fost influențată de multe alte perspective intelectuale, inclusiv teologia scolastică (kalãm) și sufismul doctrinar (al. -ma'nfah sau al-tașawwuf al-'ilmt) și gnoză teoretică (firfãn-i nazañ). Fifa filozofiei islamice nu s-a încheiat cu Ibn Rushd în urmă cu aproape opt sute de ani, așa cum au crezut studiile occidentale timp de câteva secole. Mai degrabă, legăturile sale au continuat puternic în ultimele secole, în special în Peri ia și în alte țări estice ale Islamului, și a fost reînviat în Egipt în secolul trecut.

Originea filozofiei islamice

Filosofia islamică s-a născut din speculația filozofică asupra moștenirii filozofiei greco-alexandriane, care a fost făcută disponibilă în Arabia în secolul al III-lea/IX, de către musulmanii care erau cufundați în învățăturile Coranului și trăiau într-un univers în care revelația era un realitatea centrală. După cum sa menționat deja, musulmanii considerau că pi ilozofia greacă în sine a fost înrădăcinată în profeție și, spre deosebire de modul în care Occidentul avea să privească mai târziu filosofia greacă, musulmanii au continuat să identifice originea tradiției filozofice grecești pe care acum o stăpâneau cu revelație. Islai ic phiiosopTíers se concentrează asupra filosofării într-o lume dominată de realitatea profeției
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și révélation și a creat o „filozofie prophétie”, care, la rândul ei, a influențat profund viața filozofică a celorlalți doi membri ai monoteismului abraamic, și anume, iudaismul și creștinismul. Coranul, precum și Hadith, au servit ca sursă centrală a speculațiilor filozofice islamice și au influențat reflecția gânditorilor musulmani asupra textelor grecești. lucrările lui Șadr al-Dïn Shïrâzï (Mullã Șadră). Departe de a fi pur și simplu filozofie greacă în arabă și persană, filosofia islamică a integrat anumite elemente ale filozofiei grecești în perspectiva islamică, creând noi școli filozofice. Deși filozofia islamică s-a inspirat din sursele grecești, pe care musulmanii le considerau a fi rodul unor revélații anterioare asociate cu figuri precum profetul Idrïs (Hermes), ea aparținea unui univers filosofic independent de discurs. Un studiu complet al originilor filozofiei islamice trebuie să fie capabil să se ocupe atât de sursele islamice, cât și de cele grecești și de interacțiunile lor.

Peripateticele timpurii

Primele secole ale filozofiei islamice au fost marcate de apariția mai multor școli de gândire. Cea mai proeminentă școală, care este adesea identificată cu filozofia islamică ca atare în sursele occidentale, este mashshâ^ï (Peripatetic). Această școală nu este pur și simplu aristotelică, așa cum ar putea indica și numele, ci marchează o sinteză a principiilor islamice, aristotelism și neoplatonism. Fondatorul său este Abû Ya'qûb al-Kindï (dc AH 260/873 e.n.), „filozoful arabilor”. Unele surse islamice au vorbit despre filozoful persan Abûfl-'Abbâs Ïrânshahrï ca fiind primul musulman care a scris despre filozofie, dar nimic nu a supraviețuit din lucrările sale, în afară de câteva fragmente. În contrast, o serie de lucrări ale lui al-Kindï au ajuns la noi, unele doar în ebraică și latină, pentru că el era bine cunoscut în Occident. Al-Kindï, ca majoritatea primilor peripatetici, a fost în același timp un filozof și un om de știință. Deși o mare parte din corpul său voluminos a fost pierdut, a supraviețuit suficient pentru a-și dezvălui măiestria în ambele domenii. Al-Kmdï a fost primul gânditor islamic care s-a confruntat cu problema exprimării gândirii peripatetice în Arabie. El s-a confruntat, de asemenea, cu una dintre problemele centrale ale filosofiei în lumea monoteistă, și anume, armonizarea credinței și a rațiunii. Printre lucrările sale filozofice, tratatele sale despre intelect, FFl-'aql (Despre intelect) și metafizică, FF l-falsafat al-illã (Despre metafizică), au fost deosebit de influente în lumea musulmană; FFl-'aql, cunoscut sub numele de De Intellectu în latină, a avut și o influență larg răspândită în Europa medievală.
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Cei mai mulți dintre studenții imediati ai lui al-Kindî au fost mai importanți ca oameni de știință decât ca filozofi, iar adevăratul său succesor pe scena filozofică nu s-a numărat printre ei. Cu toate acestea, opiniile lor filozofice, în special cele ale lui Abü Țayyib al-Sarakhsî, merită să fie studiate îndeaproape și integrate în istoriile generale ale școlii peripatetice În ceea ce privește adevăratul succesor al lui al-Kindî, acest titlu trebuie acordat lui Abü Nașr al-Fãrãbi ( d. 339/950), care a condus fi m Churasan în Asia Centrală. Mulți îl consideră pe al-Fãrãbí principalul întemeietor al filosofiei peripatetice islamice, iar el a fost mai mult decât al-Kindî cel care a formulat limba filozofică arabă și a scris despre relația dintre limba arabă și expresia logicii aristotelice. El a comentat despre Organonul lui Aristotel ane1 este părintele logicii formale în lumea islamică. În plus, el a căutat să sintetizeze filosofia politică a lui Platon și gândirea politică islamică în capodopera sa Kităb ăraJ ahi al-madînat al-fădilah (Cartea opiniilor cetățenilor orașului virtuos) și este considerat fondatorul Filosofia politică islamică. Al-Fãrãbí a scris, de asemenea, despre armonia dintre punctele de vedere ale lui Platon și Arii totle, precum și despre acești filozofi în mod individual și asupra diferitelor chestiuni mc tafizice și epistemologice. În plus, el este primul Islaji tic ohilosoph care a sistematizat schema émanation (fayd) a celor zece intelecte din Unul, pentru care este cunoscută filosofia peripatetică.

După al-Fãrãbí, Khurasan a devenit treptat centrul major al activității filozofice, dar în secolul al IV-lea/Xea Bagdad a continuat ca un centru important, ca urmare a activităților anterioare ale lui al-Kindî. În a doua jumătate a secolului al X-lea. totuși, scena filozofică din Bagdad sa îndreptat mai ales spre studiul logicii sub îndrumarea lui Abü Sulavmãn al-Sijistãní, care era cunoscut și sub numele de al-Manțiqî (logicianul). Între timp, Abü4 Hasan al-'Amirî din Khurasan dezvolta în continuare învățăturile Fãrãbiane și adaugă un nou capitol propriu filozofiei islamice, încercând să încorporeze anumite idei iraniene preislamice în filosofia sa politică.

Filosofia peripatetică timpurie a atins apogeul la scurt timp după al-'Àmiï cu un alt filozof persan? Abü 'Ali al-Husayn ibn Abd Allăh ibn Sînâ (369-428/980-1037), cunoscut de obicei ca Ibn Sînâ (Avicenna). Adesea considerat cel mai mare filozof islamic. Ibn Sïnâ a creat o vastă sinteză a gândirii peripatetice în Kităb al-shifă (Cartea vindecării), care a dominat multe dimensiuni ale gândirii islamice timp de secole. ontologica lui! distincția dintre wujûb (necesitate) ane imkăn (contingență)3 a devenit centrală pentru gândirea islamică și, de asemenea, a influențat profund filosofia și teologia evreiască și creștină, ca și integrarea sa a studiului celor trei regate în schema de
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marele lanț al ființei, adică schema care plasează toate creaturile într-un lanț sau niveluri de ființă care se întind de la praf până la cel mai înalt înger.

Principalele lucrări ale lui Ibn Sïnâ, care au inclus și Kitãb al-najãh (Cartea Mântuirii) și ultima sa capodopera filozofică, Kitãb al-ishãrãt wa^l-tanbïhât (Cartea directivelor și observațiilor), au fost citite pe scară largă de apărătorii și oponentul Filosofia islamică deopotrivă. Mai mult, Ibn Sïnâ a scris și anumite „recitații vizionare” și tratate filozofico-mistice care conțin ceea ce el a numit „al-hikmah al-mashriqiyyah” (filozofia orientală), care este de mare importanță dacă ne uităm la tradiția ulterioară a filozofiei islamice.

În scrierea acestei perioade a filozofiei peripatetice, nu este, totuși, suficient să trecem de la al-Fârâbï la Ibn Sïnâ și chiar să includem câteva cuvinte despre al-'Ârmrï și al-Sijistânï. Trebuie spus mult mai mult despre dimensiunea filozofică a cercului lui al-Sijistânï și a unor figuri precum al-Tawhïdï4, precum și a altor figuri peripatetice. Această perioadă este, de fapt, martora multor figuri filosofice care sunt rareori menționate în istoriile generale ale filosofiei islamice, chiar și cele care subliniază peripateticii. Este și aceasta o perioadă care, deși cunoscută în ceea ce privește cele mai cunoscute figuri, are nevoie de studii monografice pentru figurile mai puțin cunoscute, inclusiv pentru studenții importanți ai lui Ibn Sïnâ precum Bahmanyâr.

Filosofia IsmâTlî

Punând accent pe ta'Jwîl (hemeneutica spirituală), școala de filozofie Ismâ'ïlï, asociată cu ramura Ismâ'ïlï a șiismului, vedea filosofia ca pe o cunoaștere ezoterică asociată cu sensul interior al religiei.5 idei din ezoterismul islamic și neoplatonism, precum și din hermetism și neopitagorism. Prima lucrare a acestei școli, Umm al-kităb (Cartea arhetipală), aparține secolului al II-lea/VIII-lea și se presupune că este înregistrarea conversațiilor dintre al cincilea imam șiit, Muhammad al-Bãqir și elevii lui. Pe baza acestei gnoze șiite timpurii, filozofia Ismâ'ïlï s-a dezvoltat în următoarele două secole și a atins deplina înflorire în secolele IV/X și V/XI, cu figuri precum Abü Ya'qüb al-Sijistânï, Hamïd al -Dïn al-Kirmânï (numit adesea „Ismâ'ïlï Ibn Sïnâ”), autorul cărții Râhat al 'aql (Odihna intelectului), și în cele din urmă Nășir-i Khusraw (d. în jurul anului 470/1077), poate cel mai mare a filozofilor Ismâ'ïlï. Filosofii Ismâ'ïli au jucat un rol important în ascensiunea persanei ca a doua limbă filozofică majoră a islamului, iar Nășir-i Khusraw,
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autorul lucrării majore Jâmi' al-h tmatayn (Suma a două înțelepciuni), a scris toate lucrările sale majore în persană. Ibn Sînâ, totuși, a fost pionierul în folosirea persanei ca „an-guage” filosofic, după ce a scris Dãnish-nãma-yi 'alipi (Cartea științei dedicată lui 'Alâ3 al-Dawlah), prima lucrare a filozofiei peripatetice. în persană.

RașăUl (Tratatele) din Ikhwân al-Șafă? (Brethren of Purity) este o colecție de cincizeci și unu de tratate strâns asociate cu cercurile Ismâ'ïlï. Aceste tratate, apărute în secolul IV/X la Basra, au o puternică culoare neopitagoreică. Ele au fost citite pe scară largă de filozofii de mai târziu și chiar de teologi precum al-Ghazzâlï, care a scris împotriva peripateticilor și, de asemenea, a ismâ'ïlismului. Filosofia Ismâ'ïlï a supraviețuit căderii Fâțimidilor și a continuat în secolul al VII-lea/XIII-lea, când centrele puterii Ismâ'ïlï din Persia au fost distruse de mongoli. Chiar și atunci, tradiția a continuat în Yemen și India și chiar în Persia însăși, dar multe rema ca să fie făcute înainte ca istoria acestei importante școli să devină cunoscută în plinătatea ei.

Indepe, JDENT Filosofii în timpul secolelor timpurii

Deși filosofia islamică este asociată în mod predominant cu școlile care transcend individul, primele secole au produs câțiva filozofi independenți care au exercitat o oarecare influență. Primul dintre ei este Muhammad ibn Zakariyyâ? al-Râzï (d în jur de 320 / 932) .propriu în latină ca Rhazes, marele test medic musulman după Ib г : Sînâ w I a fost și un filozof cunoscut mai ales pentru déniai sale a necesității profeției. El a fost puternic atacat de Ismâ'ïlïs pentru acest punct de vedere, precum și pentru că a afirmat „cinci principii eterne” care constau în Demiurge, Sufletul Universal, materia prima, Spațiu și Timp. Dar Râzï rămâne un filosof important, demn de studiu suplimentar.6 Un alt filozof independent și unul dintre cei mai mari oameni de știință ai islamului, Abü Rayhân al-Bïrûnï (m. 421/1030), a avut o viziune filosofică diferită de lucrările lui Râzï, dar admirate extraordinar de științific ale lui al-Râzï. . Contribuția cea mai imj: о tant phil< < hicală a lui Al-B'rûnï a fost critica lui la adresa lui Avicenniar j itural j hil jso] >1 y,7, precum și introducerea sa despre filosc hindus j >hy int< tb lumea islamică În cele din urmă, un important filosof independent, Ahmad ibn Muskùyah (M- ,kawayh: d 421/1030), a scris prima mare lucrare islamică despre etica filozofică, Tahdhïh al-akhlâq (Purificarea Moraisului), precum și o carte intitulată Jâwïdân khirad (philosophia perennisi). .
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Teologi împotriva filozofilor

Din secolul al V-lea/XI-lea până în secolul al VII-lea/XIII-lea, dominația Asiei de Vest de către selgiuchi a dus la eclipsa filozofiei în ținuturile estice ale islamului. Califatul, susținut de selgiuci, a preferat predarea kalãm-ului în madrasah (școli islamice) în fața filozofiei, deși kalãm-ul însuși, așa cum am discutat mai devreme, s-a dezvoltat de-a lungul timpului într-o formă mai filozofică. În această perioadă, singurul filozof de seamă din țările estice a fost poetul și matematicianul persan Omar Khayyam, la care ne vom adresa mai târziu în această carte. Teologii majori ai acestei epoci, precum Abü Hâmid Muhammad al-Ghazzâlï (m. 505/1111), AbfPl-Fath al-Shahrastânï (d. 548/1153) și Fakhr al-Dïn al-Râzï (m. 606/ 1210), a scris tratate împotriva Peripateticului și, în cazul lui Ghazzâlï și Râzï, de asemenea, împotriva filosofiei Ismâ'ïlï, reducând astfel activitatea filozofică în ținuturile estice ale Islamului.8

Cel mai faimos atac împotriva falâsifah a venit de la marele teolog sufi al-Ghazzâlï, care însă s-a ocupat el însuși de teme filosofice și chiar a compus tratate de logică formală. În autobiografia sa, âl-Munqidh min al-dalâl (Eliberarea din eroare), al-Ghazzâlï i-a criticat sever pe filozofii peripatetici. Apoi le-a rezumat punctele de vedere în Maqășid al-falăsifah (Scopul filosofilor), care i-a determinat pe școlari latini să se gândească la el însuși al-Ghazzâlï ca pe un peripatetic. În cele din urmă, în Tahãfut al-falâsifah (Incohérence a filosofilor), el a căutat să demoleze opiniile filozofilor, acuzându-i că s-au abătut de la Islam în deniai lor despre creația lumii, cunoașterea lui Dumnezeu despre particularități și învierea trupească. Atacul lui Al-Ghazzâli7 a avut ca efect scăderea puterii raționalismului în filosofia islamică, dar nu a pus capăt filozofiei raționale, așa cum au crezut unii.

Influența lui Fakhr al-Dïn al-Râzï asupra discuțiilor tehnice ale filozofiei islamice de mai târziu a fost chiar mai mare decât cea a lui al-Ghazzâlï. Cel mai important atac al lui Al-Râzï împotriva filozofiei peripatetice a venit sub forma criticii sale detaliate la adresa Kitâb al-ishãrãt al lui Ibn Sïnâ într-o lucrare intitulată Sharh al-ishãrãt (Comentariu la Ishãrãt), la care Nașîr al-Dïn al-Iusï (d. 672/1274) urma să scrie răspunsul celebru care a resuscitat filosofia avicenniană. În secolul al XIV-lea, această dezbatere centrală a fost dusă mai departe de Quțb al-Dïn al-Râzï în al-Muhãkamãt (Procese), în care a căutat să judece între comentariile lui Fakhr al-Dïn al-Râzï și al-Iusï. Deși revenind la Max Horten9, s-a conștientizat dezbaterea Râzï-Iusï, majoritatea istoriilor occidentale ale filozofiei și
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imitațiile lor islamice continuă să sublinieze importanța dezbaterilor Ibn Șină, Ghazzalî și Ibn Rushd, mai degrabă decât celei Ibn Sïnâ, Râzi și Țtîsî, ceea ce înseamnă? al doilea este mai important pentru istoria 1 iter a filosofiei islarice decât primul.

Filoscw islamic : în Si ain

În timp ce filosofia a fost în eclipsă în țările de est ale islamului, ea a înflorit în Spania islamică. Filosofia islamică în țările occidentale ale islamului a început de fapt cu filozoful sufi Ibn Masarrah (m. 319/931), care a influențat profund gânditorii de mai târziu. Această legătură între sufism și filozofie a continuat în Spania până la sfârșit, cu excepția figurii majore a lui Ibn Rushd. Un alt gânditor timpuriu, Ibn Hazm (d. 454/ 1064), jurist, teolog, filozof și autor al uneia dintre primele lucrări musulmane despre religia comparată, a compus și un faimos tratat despre dragostea platoniciană intitulat Țawq d-hamâmah (The Inelul Porumbelului).

Primul filosof important din Maghrib care a urmat școala estică mashshâ^ï a fost Ibn Bâjjah (d. 533/1138), cunoscut atât pentru comentariile sale semnificative despre fizica aristotelică, cât și pentru capodopera sa filozofică, Tadbïr al-mutawahhid (Regimenul Solitarului) , care susține că starea perfectă poate apărea numai prin perfecțiunea indivizilor care își pot uni intelectul cu Intelectul Activ. Această lucrare are o înclinație mistică clară, la fel ca și piesa succesorului său, Ibn Țufayl (d. 580/1185), care a fost o figură politică și un om de știință cunoscut pentru unul. opus major, Hayy ibn Yaqzãn (Fiul Viu al Trezitului), care are, de asemenea, o semnificație mistică și care poartă epoca recitalului vizionar al lui Ibn Sïnâ, dar cu o structură diferită. Lucrarea tratează într-un limbaj simbolic armonia dintre iluminarea interioară primită de intelect și cunoașterea revelată prin revelație. Romanul filosofic al lui Ibn Țufayl a fost tradus imediat în ebraică, dar nu în latină medievală decât în secolul al XVII-lea, când a devenit celebru în Europa ca Philosophas Autodidactus și a exercitat o influență atât în cercurile filozofice, cât și în cele literare.

Cel mai faimos filozof islamic al Magribului, Ibn Rushd (523-95/1126-98) cunoscut în latină ca Averroes, judecător religios principal al Cordobei și medic, a scris cele mai faimoase comentarii medievale asupra corpusului aristotelic și a fost menționat în Occidentul ca „Comentatorul”. El și-a propus să reînvie filosofia peripatetică pentru a răspunde lui al-Ghazzãlfs Tahãfut în propriul său Tahãfut al-tahãfut (Incohérence of the Incohérence). Spre deosebire de magul său din Occident ca a
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„liber-gânditor” raționalist și autor al teoriei adevărului dublu, totuși, Ibn Rushd a fost un musulman evlavios și de fapt un funcționar religios, care și-a propus să armonizeze credința și rațiunea, în special în Fași al-maqâl (The Decisive). Tratat). Influența lui în Occident a fost însă mai mare decât în lumea islamică, unde destinul de mai târziu al filosofiei a fost asociat mai strâns cu numele de Ibn Sînâ, decât cu al său.

După Ibn Rushd, filosofia islamică a început să scadă în Maghrib, dar nu a dispărut complet. 'Abd al-Haqq ibn Sab'în (d. 669/1270) a scris o serie de tratate importante bazate pe doctrina wahdat al-wujüd (unitatea transcendentă a ființei) și tunisianul 'Abd al-Rahmãn ibn Khaldùn ( d. 780/1379) a dezvoltat o filozofie a istoriei în al-Muqaddimah (Prolegomena) al său. Cea mai importantă dintre aceste figuri ulterioare din Maghrib a fost însă Muhyî al-Dîn ibn 'Arabi (d. 638/1240), expozitor al metafizicii sufite. Deși nu este un filozof în sensul faylasüf, el este unul dintre cei mai mari expozanți ai filosofiei mistice în orice timp și climat și a exercitat o influență profundă asupra sufismului, precum și a filozofiei islamice de mai târziu.

Deși filosofia islamică din Maghrib pare să se fi terminat brusc, gândirea filosofică nu a dispărut complet, ci s-a refugiat mai ales în sufismul filosofic și teologia filozofică, așa cum vedem și în mare parte din restul lumii arabe. Această fază ulterioară a fost aproape niciodată tratată în istoriile generale ale filosofiei, dar trebuie studiată.

Suhrawardï și Școala Iluminării

Shihăb al-Dïn Suhrawardï (m. 587/1191), care a considerat filozofia discursivă așa cum a fost dezvoltată de Ibn Sînâ pentru să fie doar primul pas necesar în atingerea adevăratei filozofii, care trebuie să se bazeze și pe intuiția intelectuală sau pe ishrâq (iluminare). Suhrawardï a integrat filozofia platoniciană, neoplatonismul, înțelepciunea perșilor antici, în special angelologia mazdeană, și filosofia avicenniană în matricea gnozei islamice pentru a crea o nouă școală de gândire larg influentă. Lucrările sale, scrise atât în arabă, cât și în persană, includ multe tratate scrise într-un limbaj simbolic, mai degrabă decât discursiv, și culminează cu capodopera sa, Hikmat al-ishrăq (Teozofia Orientului luminii). Când a fost executat la Alep, adepții săi au intrat în clandestinitate, dar comentariile lui Shams al-Dîn
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Muhammad Shahrazûrï o generație mai târziu, urmat de cel mai cunoscut comentariu al lui Quțb al-Dïn Shïrâzï (d. 710/ 1311), a reînviat învățăturile lui ishrâq. În continuare, școala a exercitat o influență profundă nu numai în Persia, ci și în Turcia otomană și subcontinentul indian și continuă ca o știință vie a gândirii până în zilele noastre.

Apropierea între diverse școli de gândire

Perioada dintre secolul al treisprezecelea până în secolul al XVI-lea marchează adunarea diferitelor școli de gândire. Principala arena a activității filozofice în această epocă a fost Persia, în special Shiraz; Irakul și estul Anatoliei, care erau strâns legate cultural de Persia, au fost, de asemenea, centre importante. Acest p< iod este martorul renașterii filozofiei lui Ibn Sinâ de către Nașîr al-Dïn ■ Iusï (d. 672/1273), care a scris și cea mai faimoasă lucrare de etică filozofică în limba persană, Akhlãq-i nâșirî (Etica Nașîreană). . Alte figuri notabile ale acestei apropieri, cum ar fi Quțb al-Dïn Shïrâzï, au căutat să integreze doctrinele mashshãH și ishrâqï. Aceste secole marchează, de asemenea, răspândirea școlii doctrinare a sufismului lui Ibn 'Arabi, mai ales prin cel mai important strdent al său, Șadr al-Dïn Qunyawï, și studenții și succesorii acestuia din urmă, cum ar fi Mu-'ayyid al-Dïn al-Jandï, ' Abd al-Razzãq al-Kãshãní și DâJücl al-Qayșari. De asemenea, această perioadă coincide cu răspândirea școlii de ishrâq și kalâm filozofic asociate cu figuri precum Sayyid Sharïf Jurjânï.10

În această epocă au apărut câțiva filozofi care au căutat să sintetizeze aceste diverse școli. O astfel de figură este Ibn Turkah Ișfahănî (d. 830/1427), care a fost în același timp un ishrâqï, un mashshâH și un 'ârif al școlii lui Ibn 'Arabi. A existat, de asemenea, o integrare dozatoare a activității filozofice și a teologiei șiite de doisprezece, așa cum se vede în lucrările lui h ișîr al-Dïn al-Iusï, care, pe lângă faptul că era filozof, a fost și autorul operei majore a șiiților. kalăm S-a stabilit astfel fundalul sintezei asociate cu perioada safavidă.11

Гhe ScHCM я din Isfahan

SI Pl-IJlOSOl'l . DACA INDIA SI TURCIA OTOMANA

În secolul al X-lea/XVI-lea, ■ ■ odată cu înfiinţarea dinastiei Safavid în Persia, a început o nouă fază în filozofia islamică asociată cu Şcoala din Isfahan. Fondatorul său, Mïr Dâmâd (d. 1041/1631), a predat în acel oraș, deși studenți au venit la el din alte părți ale Persiei și din multe alte țări. Sunt cel mai faimos student
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Șadr al-Dîn Shîrâzî (Mullã Șadră) (d. 1050/1640, este considerat de mulți cel mai mare dintre toți metafizicienii islamici. În ceea ce el a numit „teozofia transcendentă” sau al-hikmah al-muta’ăliyah, el a integrat școlile de mashshã^, ishrâq, 'irfân și kalâm într-o sinteză vastă care a influențat cea mai mare parte a filosofiei islamice până în prezent. Mesajul operei sale principale, al-Asfăr al-arba'ah (Cele patru călătorii), o adevărată summa a filozofiei islamice, a ajuns să fie cunoscut sub numele de al-hikniat al-ilăhiyyah, literalmente „înțelepciune divină” sau „teozofie” despre care am discutat deja.

Filosofia lui Mullã Șadră a fost predată în India și a fost reînviată în Qajar Persia de Mullã 'Ali Nürï, Hãjjí Mullã Hãdí Sabziwărî, Ãqã 'Ali Mudarris și alții și a continuat ca o puternică tradiție intelectuală în secolul prezent.12 Paralel cu școli filosofice distincte. caracteristicile au fost active și în India și Turcia otomană în această perioadă. Dar se știe puțin despre istoria lor.

Filosofia islamică în lumea islamică contemporană

Filosofia islamică a continuat ca o tradiție intelectuală vie și joacă un rol semnificativ în viața intelectuală a lumii islamice. Jamãl al-Dïn al-Afghânï, student când se afla în Persia la școala Mullã Șadră, a reînviat studiul filosofiei islamice în Egipt, unde unele dintre cele mai importante personalități religioase și intelectuale, cum ar fi 'Abd al-Halim Mahmùd, regretatul Shaykh al-Azhar, au fost adepții săi. În subcontinentul indo-pakistanez, Muhammad Iqbal a fost un student al filozofiei islamice și chiar Mawlãnã Mawdûdï, fondatorul Jamâ'at-i Islâmî din Pakistan, a tradus în tinerețe o parte din al-Asfăr-ul lui Mullã Șadrâ în Urdù.

Principala arena a filozofiei islamice în timpurile moderne a continuat să fie Persia, în ciuda opoziției unui sector al șiitilor 'ulamă^. Spre sfârșitul perioadei Qajar au apărut o serie de filozofi remarcabili, cum ar fi Mîrză Mahdî Ãshtiyãni și Mîrză Țâhir Tunikăbunî, care au fost activi în perioada Pahlavi, când profesori remarcabili precum Sayyid AbuT-Hasan Qazwî, Sayyid și 'Așyid Muhammad 'Allâmah ȚabățabăT a ajuns să domine scena. Începând cu anii 1960, o adevărată renaștere a filozofiei islamice a avut loc în școlile tradiționale, precum și în cercurile iraniene educate în Occident, o renaștere care continuă și astăzi. Trebuie reamintit că ayatollahul Rüh Allãh Khumaynî (Khomeini) a studiat și predat hikmat decenii la Qom înainte de a intra în arena politică și că primul șef al Consiliului Revoluției Islamice după cel iranian
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Revoluția din 1979, Murtadã Muțahharî, a fost un filosof remarcat. La fel și în Irak Muhammad Bãqir al-Șadr, cunoscutul lider religios și politic, a aparținut tradiției filozofiei islamice.

În majoritatea țărilor islamice de astăzi există un interes profund pentru diverse aspecte ale tradiției intelectuale islamice în care filosofia islamică joacă un rol central. Această filozofie este studiată și dezvoltată într-un grad din ce în ce mai mare pentru a oferi răspunsuri la provocările intelectuale din Occident. Este, de asemenea, atrăgătoare pentru un număr tot mai mare de studenți occidentali, care sunt interesați de ea nu numai din punct de vedere istoric, ci și ca filozofie vie. În filosofia islamică se poate descoperi armonia dintre rațiune și revelație și roadele viziunii interioare și raționalizării. Filosofia islamică este depozitarul unei cunoștințe care, pe baza gândirii raționale, duce în cele din urmă la iluminare și care nu este niciodată despărțită de sacru.13

Filosofia diverselor discipline

O istorie a filozofiei islamice nu ar fi completă fără a lua în considerare discipline precum filosofia științei, filosofia artei, filosofia dreptului și așa mai departe. Schița menționată mai sus nu trebuie să se ocupe doar de metafizică, psihologie epistemoiologică și de logică, așa cum este de obicei cazul, ci trebuie să țină cont înutil de ramurile filozofiei menționate anterior14. O istorie ideală a filosofiei islamice ar include toate astfel de studii în cadrul tratamentului fiecărui filosof, perioadă sau școală. De asemenea, ca o completare a unui astfel de tratament, este nevoie de studii separate cu drepturi depline ale istoriei fiecăreia dintre aceste ramuri, cum ar fi istoria filozofiei islamice a științei sau a artei.15 Dar suntem departe de a putea realiza astfel de o sarcină acum și trebuie să rămână mulțumită pentru moment cu o istorie aprofundată a filosofiei islamice care, din perspectiva islamică, acoperă principiile principale ale diverșilor filozofi și școli de gândire. Prin urmare, ne întoarcem acum la această problemă, încercând să oferim în primul rând o prezentare mai deplină a diferitelor dimensiuni ale tradiției intelectuale islamice și în special ale filozofiei pe baza schiței prezentate mai sus și apoi la un studiu mai aprofundat al filosofului mosHv de mai târziu în Persia, care a devenit principala arena pentru activitatea filozofică islamică începând cu secolul al VII-lea/XIII-lea. Cu toate acestea, înainte de a ne ocupa de această perioadă ulterioară, vom dedica un capitol perioadei anterioare mult mai cunoscute a filosofiei și cosmologiei islamice și figurii unice a lui II ia ■ yam, care este o legătură solitară între perioada anterioară. , culminant ■ ? cu Ibn Șină și renașterea filozofiei islamice în secolul al VII-lea/XIII-lea.

CAPITOLUL 8

Dimensiunile tradiției intelectuale islamice: Kalăm, filozofie și spiritualitate

Acum este timpul să ne întoarcem mai pe deplin și într-o manieră mai extinsă la dezvoltarea filozofiei islamice din punct de vedere istoric și în relație cu celelalte dimensiuni majore ale tradiției intelectuale islamice văzute în întregime. Într-un tărâm ale cărui orizonturi sunt luminate de profeție sau de ceea ce se poate numi „univers tradițional” se pot observa cel puțin trei dimensiuni intelectuale care pot fi numite „teologice”, „filosofice” și „gnostice” – dacă acest ultim termen este înțeles. ca referindu-se la o cunoaștere care luminează și liberează. Islamul nu face excepție de la acest principiu și a dezvoltat în sânul său toate cele trei tipuri de activitate intelectuală, fiecare având o tradiție milenară cu numeroase ilustrări reprezentative. Semnificația relativă a fiecărei dimensiuni este: totuși, nu la fel în islam și creștinism, nici aceste categorii nu corespund exact școlilor în care numele lor sunt traduse într-o limbă europeană precum engleza, așa cum am avut ocazia să discutăm mai devreme în această carte.

În universul intelectual islamic, există în primul rând al-ma'rifah sau al-'irfăn (gnoză). Apoi există falsafah, care corespunde filozofiei în sensul mai vechi al termenului, înainte de a se limita la definiția sa pozitivistă. La rândul său, această școală s-a transformat în cea mai mare parte în secolele următoare, așa cum am văzut în al-hikmat al-ilâhiyyah (literal, „teosophia”). În cele din urmă, există kalăm, tradus de obicei prin teologie, ai cărui propagatori, mutakallimün, au fost numite de Toma d'Aquino drept „loquentes”. Semnificația acestor dimensiuni intelectuale nu este aceeași în Islam cu perspectivele corespunzătoare în Occident. Acest lucru este valabil mai ales pentru kalăm, care nu ocupă deloc același rol central în gândirea islamică ca și teologia în creștinism. În plus, școlile islamice au interacționat între ele într-un mod total diferit de ceea ce se observă în Occidentul creștin. Gnoza a jucat un rol mai central în tradiția islamică decât în Occident, iar destinul filosofiei a
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au fost foarte diferite în cele două lumi, în ciuda afinității lor strânse în Evul Mediu european. În ceea ce privește teologia, ea a continuat să adăpostească de-a lungul secolelor cele mai profunde impulsuri religioase și spirituale ale creștinismului, în timp ce în islam ea a fost întotdeauna mai puțin centrală decât în chi istianismul. După cum am menționat mai devreme, multe din ceea ce este considerat a fi teologie în Occident se găsește în filozofia islamică, în special în decursul secolelor.

În creștinism, teologia nu numai că a încercat să ofere o apărare rațională pentru credință, dar a căutat și să ofere acces la cele mai înalte tărâmuri ale vieții spiritului, așa cum se găsește în teologia mistică a lui Dionisie Areopagitul. sau, în context protestant, în Tipologica Germanica a lui Martin Luther.Așa nu a fost niciodată cazul în: slam, în care kalâm, literal „cuvânt”, a continuat să fie „știința care poartă responsabilitatea de a stabili credințele religioase, dând dovezile și înlăturarea îndoielilor."1 Cele mai profunde expresii spirituale și intelectuale ale islamului nu se găsesc în lucrările lui kalâm. Cu toate acestea, această știință este importantă pentru înțelegerea anumitor aspecte ale gândirii islamice și trebuie tratată în acest sens. tratarea generală a tradiției intelectuale islamice, mai ales că kalâm a interacționat în atâtea moduri cu filosofia, subiectul principal al acestei cărți.

Kalâm timpuriu

În mod tradițional, „Ali ibn Abï Țălib, vărul și ginerele Profetului, este creditat că a stabilit știința kalâm- și h”; Nahj al-balâghah (Calea Elocvenței) conține primele dovezi raționale printre musulmani ale unității lui Dumnezeu, care urmează după Coranul și Hadith-ul. Deja în primul secol islamic, comunitatea timpurie s-a confruntat cu probleme și întrebări precum relația dintre credință și fapte, care este salvată, natura minciunii Coranului și legitimitatea autorității politice, toate s-au cristalizat mai târziu în structura și preocupările kalâmului. Mai mult decât atât, dezbaterile purtate în Siria și Irak între musulmani și adepții altor religii – în special creștini, mazdeeni și manihei, toți dintre care au dezvoltat argumente filozofice și teologice” pentru apărarea principiilor credinței lor – i-au determinat pe musulmani să caute să dezvolte un edificiu rațional al lor pentru protecția și apărarea islamului. Acest răspuns la teologia altor religii este valabil mai ales pentru cazul creștinismului, a cărui teologie a provocat direct tânăra credință a islamului să-și construiască propriul edificiu teologic. Filosofia greco-alexandriană, pe care gânditorii creștini timpurii o întâlniseră deja anc
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cu care făceau cunoștință și musulmanii, a fost, de asemenea, un factor important în formarea școlilor timpurii din kalãm.

Răspândirea rapidă a islamului a adus diverse grupuri în rândul comunității islamice și a necesitat o definiție clară a crezului pentru a preveni diferite tipuri de erori. Datorită accentului pus de Islam pe Legea Divină și practica ei, aceste crezuri nu sunt la fel de importante ca crezul în creștinismul tradițional, dar sunt totuși semnificative pentru înțelegerea preocupărilor teologice timpurii ale comunității islamice. Aceste crezuri includ Fiqh al-akbar (Marea Cunoaștere) și Wașiyyah (Testamentul), fie de la sau bazate pe învățăturile lui Imam Abü Hanïfah (m. 150/767), care a fost și fondatorul uneia dintre principalele școli sunite. de lege. Aceste crezuri subliniază mai presus de orice unitatea lui Dumnezeu și puterea Lui asupra vieții umane. De obicei, ei subliniază, de asemenea, importanța dobândirii cunoașterii lui Dumnezeu în măsura în care este posibil. Au existat mai târziu teologi care au insistat că fiecare musulman trebuie să cunoască atâtea dovezi pentru existența lui Dumnezeu câte este capabil să stăpânească.

Mu'taziliţii

Prima școală sistematică de kalãm a apărut din sânul cercului de savanți tradiționali ai Coranului și Hadithului în secolul al II-lea/VIII-lea și a ajuns să fie cunoscut sub numele de Mu'tazilit. Se spune că fondatorul său, Wâșil ibn 'Ață3 (d. 131/748), ar fi fost un student al faimosului savant al Hadith și Sufism din Basra, Hasan al-Bașrî, dar s-a despărțit de maestrul său și și-a stabilit propriul cerc. in acel oras.

Mu'taziliții, care au fost văzuți ca „libergânditori” și raționaliști ai islamului de către primii islamiciști occidentali, au dominat scena teologică din Irak timp de mai bine de un secol și au dezvoltat un edificiu teologic impunător bazat pe accent pe utilizarea rațiunii în chestiuni legate de religie și importanța liberului arbitru uman. Mu'taziliții remarcabili erau fie din Basra — de exemplu, Abü3l-Hudhayl al-'Allâf (m. 226/840), Abü Ishãq al-Nazzâm (d. 231/845) și faimoasa figură literară 'Amr ibn Bahr аі-jãhiz (m. 255/869)— sau din Bagdad, printre ai cărui conducători se numărau Bishr ibn al-Mu'tamir (m. 210/825) și Abü 'Alï al-JubbâT (m. 303/915). După al-Ma3mün, la începutul secolului al treilea/IX-lea, averea mu'taziliților a început să scadă și în curând au fost înlocuite ca școala dominantă a kalãmului de către așariți. Cu toate acestea, nu s-au stins complet, ci au continuat să supraviețuiască timp de cel puțin încă două secole în diferite părți ale inimii lumii islamice, așa cum se poate vedea în vastul Mu'tazilite.

122

Partea 3: Filosofia islamică în istorie

enciclopedie a teologului persan Qãdí 'Abd al-Jabbâr, compusă în secolul al V-lea/XI-lea. Școala lor a supraviețuit și mai mult în Yemen, unde învățăturile lor au fost adoptate de către Zaydis din acea țară.2

În istoria gândirii islamice, mu'taziliții au ajuns să fie cunoscuți pentru cinci principii sau afirmații (al-ușill al-khamsah), care rezumă de fapt învățăturile lor de bază. Acestea sunt unitatea (al-tawhïd), dreptatea (al-'adl), promisiunea și amenințarea (al-wa'd wa4-wa'ïd), poziție intermediară în raport cu un musulman care comite un păcat (al-tawhid). -manzilah bayn al-manzilatayn), îndemnând să înfăptuiască binele și interzicând să comită răul (al-amr ЬіЧ-ma'rüf wa4-nahy 'an al-munkar).

Mu'taziliții posedau un concept rațional al unității lui Dumnezeu și, drept rezultat, subliniau transcendența lui Dumnezeu într-o manieră care să-L reducă pe Dumnezeu aproape la o idee abstractă. Într-o atmosferă în care aveau loc o mare dezbatere cu privire la semnificația atributelor și calităților lui Dumnezeu, așa cum este menționat în Coran, ei au căutat să evite orice posibil antropomorfism. Drept urmare, ei au susținut că omul nu poate înțelege semnificația reală a unor asemenea Atribute divine precum Auzul sau Vederea și că astfel de Atribute nu au o realitate proprie. Mai degrabă, ele sunt identice cu Esența Divină. De asemenea, ei au negat posibilitatea cunoașterii Naturii lui Dumnezeu. Negând orice realitate Atributelor, Mu'taziliții au negat și eternitatea Coranului ca Cuvânt al lui Dumnezeu. Acest punct de vedere a devenit cel mai faimos și mai contestat teza lor datorită implicațiilor sale sociopolitice.

Mu'taziliții au subliniat, de asemenea, dreptatea în măsura în care au devenit cunoscuți ca „oamenii ur-ity și justiției”. Dreptatea pentru ei însemna că Dumnezeu, fiind Atotînțelept, trebuie să aibă un scop în crearea universului și că există dreptate obiectivă și bunătate. și răul în creația lui Dumnezeu ¡, chiar dacă cineva pune deoparte învățăturile Legii Divine (al-Shanah) cc i ( binele și răul. Deoarece Gc 1 este just și bun și nu poate câștiga natura Sa, El trebuie să „Căile acționează pentru bine și este drept. În plus, Dumnezeu nu dorește răul, Ci mai degrabă, răul este creat de ființele umane, cărora le-a fost dat de Dumnezeu libertatea de a acționa fie într-un mod bun, fie într-un mod rău. Prin urmare, sunt responsabili. pentru faptele lor și vor fi răsplătiți sau pedepsiți de Dumnezeu în consecință.

Al treilea principiu, al-wa'd wa4-wa'id, care înseamnă literal „promisiune şi ameninţare”, se referă la soarta finală a diferitelor clase de oameni, şi anume, credincioşii (mu^minüri), cei care sunt nominal musulmani. Lut care au săvârșit păcatul tfãsiqürí) și cei care sunt necredincioși (kuffâr).Mu'taziliții aveau o viziune severă asupra schiului și i-au condamnat atât pe păcătoși, cât și pe necredincioși la pedeapsa lui h /11 Pentru mu'taziliți, credința (ïmân) era nu numai afirmarea unităţii de
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Dumnezeu și consimțământul la adevărul religiei cu inima. Era, de asemenea, evitarea oricăror păcate grele.

O problemă majoră cu care s-a confruntat comunitatea islamică timpurie a fost întrebarea cine a fost salvat și cine a fost musulman. A fost singura condiție credința sau a fost necesar să se practice și principiile religiei și să evite ceea ce era interzis de Sharî'ah? În mijlocul acestei dezbateri, mu'taziliţii au trebuit să-şi exprime poziţia în mod clar, ceea ce au făcut în al patrulea din cinci principii, unul care decurge direct din principiul promisiunii şi ameninţării. Poziția lor „în mijloc” pentru păcătoși, al-manzilah bayn al-manzilatayn, afirmă că păcătosul musulman tfãsiq) ocupă o poziție între credincios și necredincios și este încă un membru al comunității islamice din această lume, deși este condamnat. la damnare în lume la corne.

În cele din urmă, mu'taziliţii au subliniat principiul al-amr biU-ma'rüf wa'l-nahy 'an al-munkar. Acest principiu islamic binecunoscut, subliniat și de alte câteva școli, afirmă că omul nu numai că trebuie să-i îndemne pe alții să facă binele, ci și să interzică oamenilor să comită răul. Ea implică o atitudine activă față de stabilirea unei ordini religioase drepte și a unei morale care nu este doar o chestiune de conștiință privată, ci implică societatea islamică în ansamblu.

Mu'taziliții au fost primul grup de gânditori musulmani care au aplicat sistematic argumente raționale diverselor chestiuni de religie și, de asemenea, filozofiei naturale. Ei, în plus, cunoșteau unele dintre principiile gândirii grecești, care erau traduse în Arabie la momentul apogeului activității lor intelectuale la Bagdad, în secolul al treilea/ al IX-lea și au avut o parte în introducerea elenului și elenistic. gândit în lumea intelectuală islamică. Majoritatea mu'taziliților s-au dedicat chestiunilor pur teologice și politico-teologice și toți erau preocupați de etică. Ei au dezvoltat, de fapt, o „etică rațională”, pentru care au devenit bine cunoscuți în istoria islamică ulterioară.3 Câțiva au fost, de asemenea, interesați de fizică sau filozofia naturală, principalul dintre ei al-Nazzâm, care a dezvoltat teoria saltului (țafrah) la explicați posibilitatea mișcării într-un spațiu care este infinit divizibil. El este cunoscut și pentru teoria latenței și manifestării (kumûn wa burüz), conform căreia Dumnezeu a creat totul dintr-o dată într-o stare de latență și apoi treptat s-au actualizat sau s-au manifestat diferite forme, de la minerais la animale. Abü'l-Hudhayl al-'Allâf a dezvoltat teoria atomismului, care mai târziu a devenit centrală în teologia Ash'arită. Mai presus de toate, pentru dezvoltarea unei teologii raționale, mu'taziliții sunt cunoscuți în istoria gândirii islamice. În acest fel, ei au influențat nu numai suniții de mai târziu

124 	Partea 3: Filosofia islamică Іп Istorie

gândirea teologică, dar și gândirea șiită și filozofia islamică. În plus, ele au furnizat atmosfera teologică în care s-a dezvoltat filozofia islamică timpurie.

Al-Ash'arî și Ash'arism timpuriu

În timpul secolului al III-lea/IX, urmând politica lui Ma'mün de a face mu'tazilismul obligatoriu și de a introduce un test de credință în aceste doctrine (mihnah), o reacție puternică a avut loc împotriva „raționalistului” Kalãm al mu’taziliților. Adepții stricti ai Hadithului și jurisprudența (fuqahã3), în special adepții imamului Ahmad ibn Hanbal s-au opus tuturor dovezilor raționale ale principiilor credinței. Musulmanilor li s-a cerut să accepte doctrinele credinței fără a se întreba cum (bilă kayfa), dar această reacție extremă împotriva tendințelor raționaliste ale kalamului mu'tazilite nu a putut dura la infinit. Accentul pus de Coran pe utilizarea intelectului (al-'aql) a necesitat crearea unei teologii care să folosească argumente raționale și să fie în același timp ortodoxă și acceptabilă pentru comunitatea islamică în general. -Sa adresat Hasan al-Ash'arï, întemeind o nouă școală teologică care a devenit cea mai răspândită în lumea sunnită. Această școală a ajuns să fie cunoscută în Occident ca thaï al teologiei ortodoxe, deși termenul ortodox în Islam are niveluri și nuanțe de înțeles dincolo de limitele așarismului.

AbtFl-Hasan al-Ash'ari s-a născut în Basra în jurul anului 260/873 și a murit la Bagdad în jurul anului 330/941. În vremurile sale, el a fost elev al faimosului Mu'tazilite al-Jt I bâ3ï din Basrean, dar la vârsta de patruzeci de ani, probabil ca urmare a unui vis al Profetului, s-a întors împotriva învățăturilor mu'tazilite și a căutat pentru a se rel· rn la învățăturile autentice ale Coranului. S-a dus la moscheea din Basra și a declarat:

Cine mă cunoaște, știe cine sunt și cine nu mă cunoaște, să știe că eu sunt Abûh-Hasan al-Ash'ari, că obișnuiam să susțin că Coranul a fost creat, că ochii oamenilor nu vor vedea Dumnezeu și că creaturile își creează acțiunile. Iată! Mă pocăiesc că am fost mu'tazilit. Renunț la aceste opinii și îmi iau logodna de a-i reproșa pe mu'taziliți și de a le expune copilăria și turpitudinea.

În urma acestei declarații publice făcute la vârsta de patruzeci de ani, al-Ash'ari și-a propus să dezvolte o teologie care să folosească ree son în defer se a dogmelor credinței și totuși a rămas loial dictelor revelației.
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în timp ce se folosește dialectica. A compus peste nouăzeci de lucrări, dintre care multe au supraviețuit. Printre cele mai faimoase se numără al-Ibãnah 'an usui al-diyãnah (Elucidarea cu privire la principiile religiei), în care el a căutat să-i atragă de partea sa pe „tradiţionaliştii” extremi, care se opuneau folosirii dialecticii în chestiuni. de religie; Kitãb al-luma' (Cartea Luminii), care conține principiile Ash'arite Kalăm; și Maqãlãt al-islâmiyyïn (Doctrinele musulmanilor), o lucrare ulterioară, care își propune să descrie punctele de vedere ale diferitelor școli și secte teologice.5

Al-Ash'ari a căutat să tragă o cale intermediară între două extreme: cea a raționaliștilor mu'taziliți, care au subordonat revélația rațiunii, și cea a „externaliștilor” de diferite convingeri, care au respins complet rolul rațiunii și au rămas. mulțumit de sensul pur extern al versetelor Coranului și al învățăturilor Hadith-ului. Unul dintre marii teologi așariți ai secolelor ulterioare, al-Juwaynï, a declarat de fapt că al-Ash'ari nu a fost cu adevărat un teolog (mutakallim), ci un reconciliator al celor două vederi extreme predominante în societatea islamică la vremea sa.

Pentru a combate opiniile extreme ale zilei, al-Ash'ari a susținut, împotriva viziunii mu'taziliților, că atributele divine erau reale, dar a adăugat că nu erau ca atributele umane, așa cum pretindeau antropomorfiștii. El credea că în Ziua Judecății omul îl putea vedea pe Dumnezeu, dar fără să existe o întrupare (hulñl) a lui Dumnezeu într-o formă umană sau non-umană. El credea că Coranul este necreat și etern, totuși au fost create cerneala și hârtia, literele și cuvintele individuale. Din nou, spre deosebire de mu’taziliți și oponenții lor extremi în această chestiune (murjiiții), al-Ash’arî credea că musulmanul care păcătuiește este în mâinile lui Dumnezeu și poate fi iertat de Dumnezeu și poate merge în paradis, sau el poate fi pedepsit în iad pentru o perioadă temporară. De asemenea, împotriva părerii Mu'taziliților, care credeau că Profetul nu poate mijloci pentru musulmani în fața lui Dumnezeu, și șiiților extremi, care credeau că Profetul și 'Ali ar putea mijloci singuri pentru musulmani, al-Ash'arì a susținut că profetul poate mijloci în favoarea unui păcătos, dar cu permisiunea lui Dumnezeu.

În total, al-Ash'arì a căutat să creeze o poziție moderată în aproape toate problemele teologice care erau dezbătute în acel moment. El a făcut rațiunea supusă revélării și a negat liberul arbitru al omului în favoarea unui voluntarism care îl privează pe om de liberul său arbitru creator și subliniază atotputernicia lui Dumnezeu într-un mod care, potrivit multor școli, depășește chiar și textul Coranului. În Cartea Sacră, pe de o parte, atotputernicia și atotștiința lui Dumnezeu sunt subliniate constant, iar, pe de altă parte, ființele umane sunt ținute
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responsabili pentru acțiunile lor. Subliniind doctrina voluntarismului, al-Ash'ari a redus într-un fel Natura Divină la Voința Divină și l-a conceput pe Dumnezeu mai degrabă ca pe o Voință Atotputernică decât pe Realitatea Supremă, care este și, de asemenea, voința.6

Ash'ai m este preocupat nu numai de problemele specific religioase, ci și de epistemologia și filozofia naturii. Cea mai proeminentă trăsătură a așarismului în acest domeniu este atomismul pe drept celebru, care poate fi cunoscut și sub denumirea de ocazionalism, o doctrină pe care a fost reluată în mod explicit de Sfântul Toma d'Aquino.7 Dezvoltată în principal de studentul său. Abü Bakr al-Bâqillânï, care a fost cel mai important dintre primii așariți după fondatorul școlii, acest atomism amănunțit ia din lumea creată și toate lucrurile din ea natura lor specifică. Toate lucrurile sunt compuse din atomi (/uz3 lã yatajazzã, literalmente, „partea care nu poate fi divizată în continuare”), care sunt ei înșiși fără extensie. Spațiul este, de asemenea, compus din puncte discontinue, iar timpul de discontinuu < momente continue. Nu există cauzalitate orizontală. Focul nu arde pentru că este în natura lui să facă acest lucru, ci pentru că Dumnezeu a voit-o. Mâine El ar putea să facă altfel și, ca urmare, focul ar înceta să mai ardă. Nu există așa ceva ca natura focului. Ceea ce ni se pare de fapt drept cauză și efect — de exemplu, focul care provoacă arderea unei bucăți de bumbac — nu este altceva decât un obicei al m;nd Çãdah), pentru că am văzut focul adus пег ■ i bucată de bumbac și bumbacul arde apoi în fiâmes.8 Dumnezeu este în realitate singura cauză; este Voia Sa cea care face ca focul să ardă bumbacul Miracolele nu sunt de fapt nimic altceva decât ruperea acestui obicei al minții (literal, „khâriq al-'âdah,” care este unul dintre termenii arabi pentru miracole).

Asharismul dizolvă toate cauzele orizontale în cauza verticală, care este Voia lui Dumnezeu. Prin urmare, el reduce întregul univers la un număr de atomi care se mișcă într-un timp și spațiu discontinuu într-un lume în care nimic nu posedă o natură specifică. Nu e de mirare atunci că șarismul A s-a opus puternic filozofiei islamice, care a căutat să cunoască cauza lucrurilor care duceau în cele din urmă la Cauza Ultima. Ash'arismul nu a contribuit la înflorirea științei islamice, deoarece majoritatea oamenilor de știință islamici au fost și filozofi și foarte puțini au fost teologi mutakallim sau așariți. În plus, după cum am văzut, Ash'arismul a rămas un oponent al falsei de-a lungul secolelor.

i RI ISMUL ȘI ȚaHĂWISMUL

Câțiva alți contemporani ai lui al-Ash'arî au căutat, ca și el, să formuleze o teologie care să fie acceptabilă pentru majoritatea musulmanilor.
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printre ei Abü Ja'far al-Țahăwî din Egipt (m. 321/933) și Abü Mansür al-Mâturîdï (m. 337/944) din ceea ce este cunoscut acum ca Asia Centrală. Primul a fost un mare savant al Hadith și al fiqh-ului și a dezvoltat o teologie mai „dogmatică”. Acesta din urmă a fost dat mai mult teologiei „speculative”; ambii erau hanafi și au căutat să urmeze părerile teologice, precum și cele juridice ale imamului Abü Hanïfah. Acest lucru este valabil mai ales pentru al-Țahăwî, a cărui teologie este în realitate o altă versiune a gândirii teologice a imamului Abü Hanïfah. Al-Mâturïdï a deținut o poziție în multe privințe apropiată de cea a lui al-Ash'ari, dar cu mai multă importanță acordată rațiunii decât ar permite contemporanul său. De exemplu, el a considerat că este de datoria tuturor ființelor umane să caute să-L cunoască pe Dumnezeu dacă respectă Legea Divină sau nu, în timp ce al-Ash'ari credea că omul a fost ca urmare a respectării poruncilor Shari'ahului. cerut să caute să-L cunoască pe Dumnezeu. Timp de un secol întreg, așarismul a rămas popular doar în rândul șahficilor, în timp ce maturidismul și într-o oarecare măsură Țahăwismul au dominat printre hanâfi. Dar, în cele din urmă, Ash'arismul a triumfat asupra rivalelor sale, în mare parte datorită lucrării Ash'ariților de mai târziu, în special al-Ghazzâlï, deși nu toate lucrările teologice ale lui al-Ghazzâlï pot fi considerate așarite. S-a răspândit pe scară largă în Persia și în alte țări estice ale lumii islamice, precum și în Maghrib, unde învățăturile Ash'arite au devenit influente sub almohazi, al căror fondator, Ibn Tümart, a fost un discipol al lui al-Ghazzâlï.

Mai târziu Asharism

Așariții de mai târziu sau oamenii pe care Ibn Khaldün i-a numit „teologii via nova”9 au fost cei care au deschis un nou capitol în istoria kalãmului și au făcut posibilă răspândirea lui în întreaga lume islamică. Acești „teologi de mai târziu” (muta^akhirrün) includ Imam al-Haramayn al-Juwaynï (d. 478/1085), autorul lucrării clasice a așarismului, Kitãb al-irshâd (Cartea călăuzirii); elevul său Abü Hâmid Muhammad al-Ghazzâlï (d. 505/1111), cel mai celebru dintre toți teologii musulmani și o figură remarcabilă din istoria sufismului, care a scris numeroase lucrări teologice, în special al-Iqtișăd fi4-i'tiqãd (The Just Mean in Belief), care este de o natură mai specific Ash'arită decât celelalte lucrări ale sale; și Abü3l-Fath al-Shahjastânï (d. 548/1153), autorul cărții Nihãyat al-iqdãm (Extremitatea acțiunii sau Summa Philosophiae), care, așa cum am menționat deja, avea și tendințe Ismâ'ïlï. Acest așarism de mai târziu, care a devenit din ce în ce mai filozofic în secolele următoare, a atins apogeul dezvoltării sale.
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prin Fakhr al-Dïn al-Râzï (d. 606/1209), poate cel mai învățat dintre toți teologii Ash'ariți,10 cu Sharh al-mawâqif („Comentariul asupra posturilor”), comentariul fiind de Mïr Sayyid Sharïf al-Jurjanï (m. 816/1413) și textul lui 'Adûd al-Dïn al-ïjï (d. 756/1355). Această lucrare, care marchează apogeul kalâm-ului filozofic, este predată până astăzi în centre de învățare islamică precum al-Azhar, împreună cu lucrările lui Sa'd al-Dïn al-Taftãzãm (m. 791/'389), care reprezenta o școală concurentă de kalâm care era mai opusă filozofiei islamice în timp ce încerca să se ocupe de problemele filozofiei.

Au existat și alți teologi așariți noti din perioada ulterioară, de exemplu, Muhammad al-Sanûsï (d. ca. 895/1490), al cărui „crez” scurt, al-Sanûsiyyah, este popular până în zilele noastre; Jalâl al-Dïn Dawânï (d 907/1501), teolog și filozof în același timp, despre care se spune că a îmbrățișat șiismul celor doisprezece imam spre sfârșitul vieții sale și pe care îl vom studia. capitolul 11; şi multe alte figuri ale căror rezumate şi comentarii au fost studiate de-a lungul secolelor. Dar vârful t ' ; kalâmul filozofic Ash'arit a fost atins în secolul al IX-lea/al XV-lea, iar autorii de mai târziu reprezintă în cea mai mare parte continuarea învățăturilor maeștrilor anteriori. Cea mai importantă dezvoltare din secolele 1 a fost nunta așarismului și sufismului, care a fost alături de mulți dintre așariții de mai târziu, inclusiv al-Sanüsi și unii dintre teologii sufi ai Indiei.

Kalăm în lumea modernă

Până în secolul trecut, au continuat să apară multe manuais din Ash'arite kalâm care rezumă la clasicii anterioare, de exemplu, manualul Jazoharat al-tawhîd (Substanța unității) al savantului egiptean al-Bâjûrï din secolul al XIII-lea/nouă. Dar tot în acest moment un număr de gânditori sunniți au căutat să inaugureze modernismul în gândirea islamică, iar unii au căutat să resusciteze kalâm ca o modalitate de a reînvia gândirea religioasă islamică. Cei mai importanți dintre acești savanți moderni ai kalâmului a fost Muhammad 'Abduh (d. 1323/1905), care în Risâlat al-tawhîd ''The Creatise of Unity) a conturat "noua teologie", care a acordat o atenție mai mare utilizării rațiunii și a reînviat anumite teze mu'tazilite. Calea lui a fost urmată de câțiva savanți egipteni de mai târziu, inclusiv figura de la începutul secolului al XIV-lea/XX Shaykh Mușțafă 'Abd al-Râziq (d. 1366/1947), care, la fel ca Abduh, a devenit rector sau Universitatea al-Azhar . Încercări similare de a formula un kalăm modern au fost efectuate în India de către gânditori moderniști cunoscuți precum Sayyid Ahmad Khân (d 1316/1898) și Syed Ameer.
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Ali (d. 1347/1928). Chiar și Muhammad Iqbâl (d. 1337/1938), deși mai mult un filozof decât un mutakallim, ar putea fi inclus în acest grup dacă ne luăm în considerare Reconstrucția gândirii religioase în Islam. În ce măsură aceste lucrări și lucrări similare reflectă intelectualitatea și spiritualitatea islamică tradițională este o altă chestiune. Oricare ar fi punctul de vedere al acestor tendințe, se poate spune cu certitudine că ele reflectă mai mult preocuparea pentru o apărare apologetică a islamului și adaptarea modernității decât pentru conservarea vieții intelectuale islamice tradiționale.

Mesajul Asharismului

Când cineva se gândește la mesajul așarismului și la semnificația sa filozofică și spirituală, devine conștient de preocuparea centrală a acestei școli de a aduce realitatea lui Dumnezeu în lumea de zi cu zi, făcând inteligența subordonată Voinței lui Dumnezeu. Ea corespunde așadar unei posibilități care trebuia să se manifeste într-o lume dominată de realitatea profeției, așa cum vedem și în gândirea tradițională evreiască și creștină. Ash'arismul îl vede pe om, de asemenea, ca pe o ființă care este în ascultare de Dumnezeu, deoarece ființa sa este determinată de Dumnezeu, nu ca pe o ființă care este liberă cu o libertate care îi este în mod necesar acordată de Dumnezeu în virtutea ființei sale create în " Forma Sa” și ca o creatură care este reflectarea centrală a numelor și calităților lui Dumnezeu. Într-o manieră similară, Ash'arismul îi îndepărtează intelectului funcția de a-și putea cunoaște pe Dumnezeu și revelația Sa, începând cu libertatea și independența agentului uman.

Omnipotențialismul [al școlii Ash'arite], care, în practică, nega minții umane orice capacitate de a înțelege motivele divine și care trimite inteligența noastră numai la Revelație, are funcția de a sugera că „singurul Dumnezeu este cel care știe”, dar este face acest lucru în mod arbitrar ab extra și uită că, dacă într-adevăr Dumnezeu este cel care este întotdeauna gânditorul, atunci El este și gânditorul în noi și în pură inteligență sau inspirație. . . . Dar așarismul se gândește doar la un singur lucru: să facă imensitatea lui Dumnezeu prezentă concret în lume; și este perfect realist în presimțirea sa că, pentru omul obișnuit, acceptarea adevărurilor superioare trece prin voință și nu prin Intelect și că, în consecință, voința este cea care trebuie să primească șocul; acest șoc, atât zdrobitor, cât și sacramentai, este asigurat tocmai de tot, dar omnipotențialismul orb.11
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Voluntarismul sau omnipotențialismul Ash'arit posedă un aspect pozitiv, deși împotriva realității inteligenței și libertății umane și insensibil la Natura lui Dumnezeu, care este Bunătatea Pură, în timp ce ac-centuează voința Lui. Ea subliniază prezența lui Dumnezeu în viața de zi cu zi a omului și afirmarea Voinței Sale în mersul lumii care îl înconjoară pe om. То atinge acest scop pe deplin. așariții au postulat atomismul sau ocazialismul menționat anterior, care reduce realitatea lumii fenomenale la unități deconectate și susține că lumea este anihilata și recreată în fiecare moment, reafirmând astfel dominația Voinței lui Dumnezeu asupra tuturor lucrurilor și în orice moment. . Această doctrină atomistă, care s-a opus celei de-a doua concepții a metafizicienilor, filosofilor și oamenilor de știință islamici, urmează și o direcție care este într-un sens total opusă celei a științei moderne, care de la Revoluția Științifică a acceptat atomismul, dar numai „orizontal”. " cauze în explicarea fenomen-ena, negând ah "ve. t :al" cauze. În schimb, Ash arism deniés toate cauzele „orizontale” și a contribuit la crearea unei ambianțe în care o știință seculară precum cea a secolului al XVII-lea nu ar fi putut prinde rădăcini.

În rezumat, scopul acestei doctrine – sau al acestui atomism sau ocazionalism – este de a ne aminti constant că Dumnezeu este prezent și activ în toate lucrurile și de a ne sugera că această lume de aici de jos ar fi doar un haos discontinuu dacă nu ar fi Prezența Divină. Privit în acest fel, atomismul Ash'arit este o amintire a Prezenței Divine, sau o introducere a transcendentului - din minunatul s-ar putea spune - în viața de zi cu zi. Omul trebuie să simtă că credința este altceva decât logica obișnuită și că vede lucrurile în termenii lui Dumnezeu și nu în termeni ai lumii; și prin acest fapt, credinciosul nu este el însuși în întregime din această lume, credința lui nu este un gând „natural”, ci un assoni „supranatural”; ceea ce este divin adevărat pare absurd pentru necredincioși, care urmează doar un proces legat de pământ. Conform acestei perspective, necredinciosul gândește într-o direcție orizontală, în timp ce credinciosul gândește într-o direcție verticală și ascendentă, în conformitate cu „calea dreaptă” și această transparență divină a lucrurilor pământești – deoarece Cauza Divină este pretutindeni. și pentru că numai ea este cu adevărat prezentă — conferă credinței un fel de mister concret și sacramental, pe scurt, un element al minunatului care face din credincios o ființă marcată de supranatural.
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Din punctul de vedere al metafizicii, acesta este un lux inutil, întrucât intelectul are alte resurse decât absurditatea pioasă; dar din punct de vedere teologic marchează fără îndoială o victorie. Într-un cuvânt, dacă necredința în forma științismului ateu admite numai cauze fizice și nega cauzalitatea transcendentă care funcționează în ele, așarismul a răspuns dinainte și a făcut-o radical, negând cauzele fizice; este ca o operație chirurgicală sau un război preventiv. Renașterea cu siguranță nu ar fi putut ecloziona într-un climat așarit.12

Atomismul Ash'arit posedă și o semnificație metafizică dincolo de sensul său teologic imediat. Există simultan continuitate și discontinuitate între Principiul Divin și manifestările sale. Așariții subliniază această discontinuitate, în timp ce filozofii islamici în general accentuează continuitatea. Această discontinuitate nu este doar a cosmologică! semnificaţie. De asemenea, reflectă, la nivelul realității cosmice, discontinuitatea dintre Principiul Suprem ca Dincolo de Ființă și Ființa ca Principiu imediat al realității cosmice. Atomismul Ash'arit ecou și la nivel teologic unei discontinuități sau atomism care se vede chiar în limba arabă, în care se observă un salt intuitiv de la o idee la alta sau chiar de la subiect la predicat, în timp ce indo-europeanul. limbile posedă o plasticitate și un flux continuu care se reflectă și în expunerile metafizice ale oamenilor care gândesc în astfel de limbi. Un tratat de metafizică în arabă al unui gnostic arab precum Ibn 'Arabi este ca o serie de fulgere discontinue care lovesc un vârf de munte, în timp ce - ca să folosim un exemplu în cetatea Islamului - metafizicienii persani precum Mullã Șadră prezintă o expunere mai sistematică și curgătoare a metafizicii ca și cum ar fi turnat miere dintr-un borcan.

Este remarcabil că, în ciuda „anti-intelectuahsmului” său, Ash'arismul nu numai că a devenit kalâmul predominant în lumea sunnită, ci s-a și combinat în anumite împrejurări cu sufismul, în a cărui inimă se află gnoza care este cunoașterea iluminativă actualizată cu ajutorul revelație prin intelectul imanent al cărui simbol este inima.Nu trebuie decât să ne gândim la al-Ghazzalî, care a fost mai responsabil decât orice altă figură pentru răspândirea Ash'arismului dincolo de limitele sale timpurii în Orientul arab, deși, așa cum am menționat deja, nu toate lucrările sale teologice au un caracter Ash'arit Acest mare teolog nu a fost doar un eminent sufi, ci și unul care a scris multe pagini luminoase despre inteligența prin inimă și cultivarea
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al-ma'rifah sau Cunoașterea Divină. Multe figuri sufite de mai târziu, inclusiv câteva dintre autoritățile importante ale sufismului nord-african, estului Arabiei, turcului și indian, urmau să continue această nuntă între așarism și sufism. Cu toate acestea, mulți alți maeștri sufi și autorități ai gnozei islamice s-au opus așarismului și au criticat sever limitările acestuia, la fel ca și filozofii islamici, mulți dintre care în secolele următoare nu au crezut că așarismul poseda cerințele intelectuale necesare pentru a trata întrebările lui ( Ñames și Calificări ale lui od sau alte probleme legate de teo-logia în sensul original al acestui termen. Acest lucru se vede mai ales în atitudinea lui Mullâ Șadrâ față de kalâm și a fost deja discutat în capitolul 5.

Ash'arismul, deși nu a încetat să se opună atât filosofilor islamici, cât și anumitor tipuri de metafizică sufită, a devenit totuși mai filozofic și s-a îndreptat către problemele filozofice și metafizice de bază abordate de adversarii săi. Tratatele sale ulterioare se ocupă de probleme precum ființa și nonființa, necesitatea și contingența, relația dintre unul și cei mulți, substanța și accidentele - toate acestea fiind tratate în primul rând de filozofii islamici. Mai târziu, Ash'arismul se ocupă și de „știința lui Dumnezeu” (ilãhiyyãt), care este atât de amplu tratată în lucrări de bufism teoretic precum cele ale lui Ibn 'Arabi și Șadr al-Dïn al-Qunyawï, ca să nu mai vorbim de filozofii care au folosit termenul în felul lor și l-au identificat cu metafizica așa cum este expusă în tratarea lor filozofică. Ash aiism a devenit astfel una dintre câteva școli majore de gândire islamică care se luptau cu filozofii, pe de o parte, și teosofii și gnosticii, care se ocupau de chestiuni de interes spiritual mai direct decât așariții, pe de altă parte. În relatarea finală, Ash'arismul a oferit o apărare rațională a principiilor credinței și a creat un climat în care adevărurile religioase erau reale și Voința lui Dumnezeu domnea supremă. Pentru cei care doreau să-L cunoască pe Dumnezeu și să asculte de voința Lui, așarismul a apărut fie ca un impediment, așa cum îl vedeau majoritatea filosofilor, fie, în cel mai bun caz, zidurile orașului Cunoașterii Divine. Se protejează; Dar unul trebuia să treacă dincolo de zid pentru a ajunge la comorile orașului însuși, orașul la care profetul a reținut când a spus: „Eu sunt orașul cunoașterii și „Ali este poarta ei”.

șiitul Kalâm

Pe lângă kalâm sunnit, s-au dezvoltat în islam și alte școli de kalâm asociate cu șiiții Ismâ'ïlïs și Doisprezece-imam. Cât despre Zaydi, a treia școală a șiismului, ei au adoptat mai mult sau mai puțin
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Mu'tazilite kalãm ca urmare a căreia această formă de kalãm a durat în Yemen, casa șiismului Zaydî, mult timp după ce a încetat să mai existe ca o școală notabilă de gândire în altă parte a lumii islamice. Gândirea Ismâ'ïlï, atât filozofică, cât și teologică, s-a dezvoltat timpuriu în istoria islamului și cei doi au rămas aproape unul de celălalt. Unii dintre gânditorii ismâ'ïlï anteriori, de exemplu, Hamïd al-Dïn al-Kirmânï (m. ca. 408/1017) și Nășir-i Khusraw (m. între 465/1072 și 470/1077), au fost mai mulți filozofi decât teologii. Alții, inclusiv Abü Hatïm al-Râzï (m. 322/933) și al-Mu^ayyid fPl-Dïn al-Shïràzï (m. 470/1077), au fost mai mult teologi decât filozofi. Dar ambele grupuri s-au ocupat de temele majore ale gândirii Ismâ'ïlï, cum ar fi statutul meta-ontologic al Dumnezeului „incognoscibil” sau Deus absconditus, incapacitatea intelectului de a cunoaște Esența Divină, iluminarea intelectului de către Profet. iar imamii, arhetipul ceresc al lui Adam, relația dintre funcția profeției (nubuwwalï) și puterea inițiatică (walãyah/wilayah) și hermeneutica ezoterică (ta^wll).13

Doisprezece-imam șiit kalãm, totuși, s-a dezvoltat mult mai târziu. Preocuparea timpurie a gânditorilor șiiți ai Doisprezece Imam a fost în mare parte Hadith, comentariul coranic și jurisprudența, deși gânditorii șiiți anteriori, inclusiv Shaykh al-Mufïd (m. 413/1022), trebuie de asemenea considerați ca teologi. Cu toate acestea, abia în secolul al VII-lea/XIII-lea, primul tratat sistematic despre doisprezece-imamul șiit kalãm a fost scris de nimeni altul decât celebrul matematician și filosof Nășir al-Dïn al-Iusï (d. 672/1273) . Acesta este probabil singurul exemplu din istorie în care textul teologic major al unei comunități religioase a fost compus de un om de știință din ordinul lui Nășir al-Dïn. Lucrarea lui Tusî en ut a condus Tajrïd al-ïtiqâd (Catharsis of Doctrines) a devenit rapid textul teologic standard și au ajuns să fie scrise peste o sută de comentarii asupra lui înainte de acest secol. Poate cel mai notabil comentariu este Kashf al-murâd (Dezvelirea celui dorit) de 'Allamãh Jamâl al-Dïn al-Hillï (d. 726/1326), care este cel mai notabil mutakallim șiit după Țtisî.

Studiind această opusă majoră, se poate vedea în mod clar cum kalãm-ul șiit de doisprezece imam diferă în preocupările sale față de așarismul timpuriu. Lucrarea începe cu o discuție despre ființă și neființă și despre modurile și gradele de a fi. Ea dezvoltă o ontologie elaborată care amintește mai mult de ontologia lui Ibn Sînâ decât de atomismul lui al-Ash'arï.14 Lucrarea continuă apoi la o discuție despre quiditate sau esență, care o completează pe cea a existenței. În cele din urmă, prima secțiune a lucrării se referă la relația dintre cauză și efect și discuția despre cauzalitate în general. Din nou, în acest număr de bază, lucrarea confirmă realitatea cauzalității orizontale în opoziție directă cu viziunea aș’arită.
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A doua secțiune (maqșad’) a cărții se referă la discuția despre substanță și accidente. Din nou, spre deosebire de Ash'arism, Tajrid respinge toate formele de atomism și afirmă împreună cu Ibn Sïnâ că un corp poate fi divizat la infinit, dar că o astfel de diviziune nu poate fi niciodată actualizată. lusí confirmă, de asemenea, realitatea substanțelor care sunt libere de orice potențialitate și încâlcire în materie și sunt nemuritoare. Aceste substanțe includ atât intelectul (al-'aql) cât și sufletul uman (nafs), care pentru șiiti kalâm este o substanță nemuritoare și nu o configurație perisabilă de atomi ca în Ash'arism. Ash'arismul nu acceptă o realitate pentru suflet independentă de trup, dar crede că sufletul este recreat de Dumnezeu în Ziua Judecății împreună cu învierea corpului.

Abia în al treilea maqșad, lusí se îndreaptă spre teologie propriu-zisă, spre deosebire de metafizica generală, de care este ocupat în primele două secțiuni ale cărții. În secțiunile a treia, a patra și a cincea, el se îndreaptă către Dumnezeu, profeție și, respectiv, imamologie, discutând mai întâi cu doctrinele islamice generale și întorcându-se la doctrinele specific șiite referitoare la imam doar în al cincilea maqșad. În cele din urmă, în a șasea și ultima secțiune, el trece la întrebări sau escha. jJogy (al-ma'ãd), explicând atât amestecul metafizic și teologic al doctrinelor eshatologice islamice generale, cât și semnificația teologică a imaginilor și simbolurilor islamice specifice utilizate în explicarea realităților posthume complexe. Acest mod de a trata subiectele teologice a devenit un model pentru multe tratate latei, iar mulți teologi și filozofi au început să facă distincția între al-ilăhiyyat bi ma'nad-'amm (metafizica în sensul său general, corespunzând primelor două secțiuni ale lucrarea lui lusi) și al-ilãhiyyat bi та'паЧ-khâșș (teologia care se ocupă de natura lui Dumnezeu, profeție și alte probleme specifice religioase).15

Din timpul lusí și până în perioada safavidă din secolul al X-lea/XVI-lea, au apărut o serie de schoiari șiiți ai kalâmului, dintre care unii, precum Sayyid Haydar Amulï (m. după 787 z1385) erau și sufiți. Alții, inclusiv Jalâl al-Dïn Dawânï, care a fost mai întâi un teolog sunit și mai târziu s-a îndreptat către șiism și, după cum vom vedea mai târziu, au fost în același timp teologi și filozofi. În timpul perioadei safavide, filosofia islamică asociată cu Școala din Isfahan a eclipsat kalâm Dar așa cum am discutat deja, destul de ciudat, în ultima parte a domniei safavide, cei mai renumiți studenți ai testului mare al filozofilor safavide, Șadr al-Dïn Shirãzi , Mullã Muhsin Fayd Kãshãm ;d. 1091/1680) și 'Abd al-Razzâq Lâhïjï (d. 1071/1660) — au fost mai mult scbol-ars ai kalâmului și ai altor științe religioase decât filozofi. Acest lucru este valabil mai ales pentru Lâhïjï, care a fost deja menționat. Aceasta tradi-
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a devenit în mare parte eclipsată în perioada Qajar, iar principala arena a gândirii șiite a devenit dominată mai mult de filozofie sau teosofie (hikmah), pe de o parte, și de știința principiilor jurisprudenței ('iïm al-ușâl). ), pe de altă parte — ca să nu mai vorbim de jurisprudență în sine. Pentru a înțelege pe deplin kalâmul șiit de mai târziu, este necesar să ne întoarcem nu numai la textele din kalâm care urmează tradiția lusï, ci și la acele lucrări majore de teosofie (al-hikmat al-ilâhiyyah) care tratează toate problemele tradiționale ale kalâm și pretind că posedă mijloacele intelectuale necesare pentru a face față acestor probleme mai mult decât mutakallimün-ii înșiși, în timp ce maeștrii acestei școli au refuzat să folosească termenul kalâm pentru învățăturile lor.

Filosofia islamică

În acest climat religios și intelectual dominat într-o oarecare măsură de kalâm, în special de așarism și, de asemenea, impregnat de sufism, filosofia islamică a înflorit de-a lungul secolelor. Atât kalâm, cât și sufism au fost, desigur, direct legate de realitatea revelației și profeției. Primul a căutat să păstreze cetatea credinței și să folosească argumente raționale pentru apărarea revélației. Al doilea a căutat să atingă sensul interior al revélației și să atingă acea cunoaștere principială sau ma'rifah care se află în inima islamului. Primul a contestat folosirea nestăpânită a lui 'aql şi a căutat să-l supună revelaţiei, iar cel de-al doilea, mai ales în aspectele ei mai sapiente, a căutat să lumineze mintea cu ajutorul luminii lui Dumnezeu şi al celei angelice şi inteligibile. agenți și să activeze inima/intelectul ca organ pentru atingerea cunoașterii supreme. Filosofia islamică și-a urmat propria istorie, dar în reacție continuă și interacțiune cu atât kalâm, cât și sufism, pe lângă anumite aspecte ale Sharî'ah și alte științe religioase.

De-a lungul secolelor au apărut câțiva filozofi islamici opuși kalâmului și alții insensibili la sufism. Au apărut și filozofi islamici care au fost și ei cărturari ai kalâmului. Mai mult, au existat mulți filozofi islamici, în special ai secolelor din urmă, care au fost profund impregnați de învățăturile sufismului, în special de formulările sale doctrinare și metafizice în mâinile lui Ibn 'Arabi și studenților săi. Aceste din urmă învățături au măturat, de fapt, întreaga lume islamică din secolul al VII-lea/XIII-lea și nu ar fi o exagerare să spunem că Ibn 'Arabi este cea mai influentă figură intelectuală din lumea islamică în ultimele șapte secole, dacă se consideră întreaga lume. În orice caz kalâm
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iar spiritualitatea în modul ei intelectual sunt celelalte dimensiuni principale ale traseului intelectual islamic cu care filozofia islamică a interacționat în modul cel mai pro foi cu putință. Această tradiție filozofică a rămas autentic filozofică în timp ce a funcționat într-un univers int le<tu il dominat de realitatea profeției, ceea ce a făcut posibile alte dimensiuni intelectuale precum kalam și sufismul doctrinar și a făcut posibilă și dezvoltarea filozofiei islamice itseli V ih. toate caracteristicile și atributele sale distincte.

Peripatetic timpuriu (Mashshâ^Ï) Phi ih

Cea mai cunoscută școală de filosofie islamică, mashshâ^î sau Peripatetic, care este o sinteză a principiilor revélației islamice, aristotelismului și neoplatonismului, atât a școlii ateniene, cât și a celor alexandrine, a fost fondată în secolul al III-lea/9. în climatul intelectual bogat al Bagdadului de Abü Ya'qüb al-Kindï (d. ca. 260/873).16 Așa-zisul filozof al arabilor a fost un autor prolific care a compus peste două sute de tratate, în care el s-a ocupat atât de științe cât și de filozofie, pornind de la o tendință care caracterizează întreaga clasă de înțelepți musulmani care au fost știiți-filozofi și nu numai filozofi.17 Principala sa preocupare a fost descoperirea ·. the 11uth ... пен ver ar putea fi găsit. Într-o afirmație celebră, care s-a repetat adesea de-a lungul secolelor și care caracterizează toată filosofia, el a spus: „Nu ar trebui să ne fie rușine să recunoaștem adevărul și să-l asimilam din orice sursă ne-ar găsi, chiar dacă ne este adusă de generațiile anterioare și popoarele străine. Pentru cel care caută adevărul, nu există nimic de mai mare valoare decât adevărul însuși; nu îl ieftinește sau înjosește niciodată pe cel care ajunge la el, ci îl înnobilează și îl onorează." 8

Această concepție universală a adevărului a caracterizat întotdeauna filosofia islamică - un adevăr, totuși, care nu este legat de limitele rațiunii. Mai degrabă, este Adevărul inimitabil la care a ajuns intelectul pe care al-Kindï, ca și alți filozofi islamici. , enumerată clar din rațiune ca fiind facultatea analitică a minții, așa cum este discutată în capitolul 6 al acestei lucrări. Acest intelect este ca un instrument de revelație interioară pentru care revelația macrocosmică oferă un cadru obiectiv.19 Filosofii islamici considerau caii adevărului ca fiind cel mai înalt caii al filosofiei, dar aceasta nu însemna supunerea revelării față de rațiune, așa cum au susținut unii. Mai degrabă, a însemnat să ajungă la adevărul din centrul revelării prin folosirea intelectului, care, în manifestarea sa macrocosmică, identifica de obicei
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cu arhanghelul revelației, Gabriel, este instrumentul revelației în sine. Tratatul lui al-Kindï despre intelectul cunoscut sub numele de De intellectu în Occidentul latin indică semnificația pe care doctrina intelectului urma să o aibă pentru filozofii islamici de mai târziu și chiar pentru mulți scolastici latini.

Al-Kindï era, de asemenea, profund interesat de relația dintre religie și filozofie sau credință și rațiune. În clasificarea sa a științelor, el a căutat să creeze armonie între cunoașterea divină și cea umană20 și a scris primul capitol din istoria lungă a relației dintre credință și rațiune care a ocupat aproape toți filozofii islamici pentru următorul mileniu. Aceasta a fost, desigur, o consecință necesară a funcționării filozofiei în țara profeției și vedem preocupări similare printre filozofii evrei și creștini. Al-Kindï a contribuit, de asemenea, la crearea terminologiei filozofice arabe, care a devenit în curând un vehicul puternic pentru exprimarea filozofiei islamice. O mare parte din traducerea operelor filozofice grecești a fost făcută la Bagdad în timpul vieții sale. El cunoștea de fapt unii dintre traducători și se spune că rezumatul Eîineadelor lui Plotin, care a ajuns să fie cunoscut de musulmani sub numele de Teologia lui Aristotel, a fost tradus pentru el de Ibn al-Nâ'imah al- Himsï. În orice caz, una dintre realizările majore ale lui al-Kindï a fost modelarea limbii arabe ca vehicul de exprimare a filozofiei, așa cum se vede în celebrul său tratat FDl-falsafat al-ülâ (Despre metafizică). Deși o parte din terminologia folosită de el a fost respinsă de filozofii de mai târziu care scriau în Arabie21, el a rămas un pionier în crearea vocabularului filozofiei arabe și părintele filosofiei islamice. El a fost primul musulman devotat care a cunoscut bine filosofia greco-alexandriană și a căutat să creeze un sistem filozofic în care această filozofie să fie integrată în viziunea islamică asupra lumii, cu accent pe unitatea lui Dumnezeu și pe realitatea revélației.

Studenții imediati ai lui Al-Kindï au fost în mare parte oameni de știință, deși unii dintre ei, cum ar fi Ahmad ibn Țayyib al-Sarakhsï, sunt de interes filozofic, iar adevăratul său succesor ca următoarea figură importantă în filosofia mashshâ^î timpurie nu a apărut decât o generație mai târziu în Khurasan. . El a fost Abü Nașr al-Fârâbï (m. 339/950), care s-a născut și a crescut în Farab, în Asia Centrală, într-o familie de origine turcă care trăia într-un mediu cultural persan. Era deja un filosof celebru când a venit la Bagdad pentru o scurtă perioadă la mijlocul vârstei, pentru a migra din nou spre vest pentru a se stabili la Damasc, unde și-a petrecut restul vieții. Deodată logician și muzician, metafizician și gânditor politic, al-Fârâbï a formulat mashshâ'T, o filozofie în forma pe care urma să o ia în istoria islamică de mai târziu.
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Al-Fãrãbi a fost atraeteci de viața spirituală de la o vârstă fragedă și a fost un sufi practicant. A fost, de asemenea, unul dintre cei mai mari teoreticieni ai muzicii în Islam și un compozitor, unele dintre ale cărui compoziții pot fi încă auzite în repertoriul muzicii sufite din India și Anatolia. Cu toate acestea, el a fost un logician acut care a comentat toate lucrările logice ale lui Aristotel. De asemenea, a compus Fi ihșâ3 al-'ulüm (Despre enumerarea științelor), care a clasificat și clasificat științele și a lăsat un impact profund asupra gândirii islamice de mai târziu.22 Era intitulat De Scientiis în Occident. De fapt, Al-Fãrãbi a ajuns să fie cunoscut drept „Al Doilea Învățător” (al-mu'allim al-thânï) nu pentru că a predat filozofie sau științe, ci pentru că a fost primul care a enumerat și delimitat clar științele în contextul Civilizația islamică, așa cum făcuse Aristotel, „Primul J acher”, pentru științele grecești.23

Al-Fãrãbi îl cunoștea bine pe Aristotel și, de fapt, a scris comentarii nu numai asupra scrierilor logice ale lui Stagirit, ci și asupra cosmologicei sale! și lucrări metafizice Comentariul lui Al-Fãrãbi asupra Metafizicii a exercitat o mare influență asupra lui Ibn Sïnâ. Dar a'-Fârâbï nu era interesat atât de aristotelismul pur, cât de sintetizarea învățăturilor lui Aristotel și Platon și ale neoplatoniștilor în perspectiva universală a islamului. Acest efort intelectual este văzut cel mai mult în Kitãb al-Jam' bayn raJyay al-hakïmayn AflâțUn al-ilãhã wa Aristû (Cartea acordului dintre ideile Divinului Platon și Aristotel). Acest v> rrk nu l-a împiedicat totuşi să scrie tratate separate despre filosofia lui Platon şi Aristotel, fără a căuta să sintetizeze opiniile lor.

Al-Fãrãbi a fost, de asemenea, fondatorul filozofiei politice islamice în care a căutat să armonizeze ideea de filosof-rege al lui Platon cu ideea de profet în tradițiile monoteiste. Capodopera sa definitivă, Kitãb ãrã3 ahi al-madînat al-fadîlah (Cartea tl э Opiniile cetățenilor orașului virtuos), a influențat nu numai filozofia politică de mai târziu.·! gânditori precum Ibn Rushd dar și mutakillimün. „I is naje· opus, care reflectă atât de clar preocupările unei filozofii care funcționează într-o lume dominată de realitatea profeției, a fost completată de mai multe lucrări de filozofie practică și etică, inclusiv Kitãb tahșîl al-sa'âdah ( Cartea al Atingerii Fericirii), care a stabilit al-Fârâbï o dată pentru totdeauna ca o autoritate principală în acest domeniu al ohilosofiei în Islam.

Din punct de vedere spiritual al > vedere. Fușilș al-hikmah (Ramele înțelepciunii) din al-Fârâbï, uneori atribuite lui Ibn Sïnâ, are o importanță deosebită. Pe lângă faptul că este bogată în vocabular tehnic24, această lucrare reprezintă prima sinteză importantă între filosofia speculativă și gnoză în Islam. S-au scris multe comentarii despre el,
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și este predat până astăzi în Persia ca text atât de filosofie, cât și de gnoză.25 Lucrarea reflectă mintea și sufletul lui al-Fãrãbí, în care analiza filozofică critică a fost combinată cu sinteza intelectuală și în a cărui perspectivă atât muzica, cât și logica. dimensiunile realității au fost combinate fără nicio contradicție, ambele provenind din acea coincidentia oppositorum care se realizează numai în gnoză.

Cel mai faimos student imediat al lui Al-Fãrãbí a fost Yahyã ibn 'Adì, un teolog creștin,26 dar adevăratul său succesor în domeniul filozofiei islamice a fost Abü 'Alï Sînâ (latina Avicenna), care a trăit două generații după el. Între acești doi giganți ai gândirii islamice se află o serie de figuri care au o oarecare importanță în dezvoltarea filozofiei mashshâ^ï. La Bagdad, figura impunătoare a fost studentul lui Yahyã ibn 'Adï Abü Sulaymân al-Sijistânï (d. 371/981), care era în mare parte logician. După cum sa menționat deja, cercul său a atras la sine atât filozofi, cât și oameni de litere precum Abü Hayyân al-Tawhïdî (m. 399/1009).27 Între timp, locul activității filozofice se muta într-o măsură tot mai mare către Khurasan, unde cele mai multe figura semnificativă care a precedat Ibn Sînâ a fost Abü'l-Hasan al-'Âmirî (d. 381/992), cunoscut pentru lucrările sale despre etică, precum și pentru apărarea filozofică a islamului, în special în al-1'lãm bi-manãqib al său. -islam (Declarația Virtuților Islamului), care este unică în literatura mashshâ^ï pentru modul său de apărare a religiei islamice.

Al-'Âmirî a pregătit un număr de savanți și filosofi, printre care Ibn Musküyah (pronunțat de obicei Miskawayh) (m. 421/ 1030),28 cunoscut în special pentru lucrarea sa majoră despre etica filozofică, Tadhhïb al-akhlãq (Purificarea lui Moráis) și o doxografie intitulată Jawîdân-khirad în persană sau al-Hikmat al-khâlidah în arabie (Eternai Wisdom sau Philosophia Perennisi. Această carte marchează un gen de scriere filosofică în care zicerile înțelepților din antichitate – nu numai grecești, ci și indiene și persane). — au fost adunate pentru a indica permanența și universalitatea adevărului afirmat în forma sa finală în revelația islamică și dezvoltat de filozofii islamici.Acest tip de scriere a continuat în secolele mai târziu cu figuri precum Ibn al-Fâtik, care a trăit în Egipt în al V-lea/XI-lea, Shams al-Dîn Shahrazürî (d. ca. 680/1281), care a fost un comentator al lui Suhrawardï, și filozoful safavid Quțb al-Dïn Ashkiwarî și a subliniat semnificația ideii de philosophia perennis printre Filosofii islamici cu mult înainte ca Steuco și Leibnitz să fi scris despre ea și să-l facă celebru în Occident.29

Filosofia islamică peripatetică sau mashshãn a atins apogeul cu Ibn Sínã, care este poate cel mai mare și cu siguranță cel mai influent filozof islamic și, într-un fel, părintele specific medieval.
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filozofie în măsura în care această filozofie se preocupă în esență de ființă. Această figură intelectuală incredibilă, care a fost în același timp un filozof și cel mai faimos medic al perioadei în Occidentul „Evul Mediu”, a fost un persan născut la Bukhara în 370/980. A rătăcit cea mai mare parte a vieții sale în diferite orașe persane, în special Rayy, Isfahan și Ha? · ladan și, în cele din urmă, a murit de colici în acest din urmă oraș în 428/1037 înainte de a împlini vârsta. , care este o enciclopedie a filozofiei și științei peripatetice. De asemenea, a scris al-Qânün fPl-țibb (Canonul medicinei), care este cea mai celebrată lucrare din istoria medicinei. Am citat deja câteva dintre celelalte lucrări ale sale și trebuie să recăpătăm aici doar o serie de recitaluri vizionare din stiloul său care privesc „Filosofia orientală”.

În lucrările sale mashshâ'î încoronate de Shifâ^, Ibn Sïnâ a creat acea sinteză finală a filosofiei aristotelice și neoplatonice în cadrul islamului, care a devenit o mențiune intelectuală permanentă în lumea I lamie și supraviețuiește ca o școală filozofică vie până la aceasta. zi. Spre sfârşitul vieţii, însă, a criticat mashsha^î philo; ■ Nhy includerea lui ca fiind filozofia comună destinată tuturor, în timp ce arăta spre filozofia pe care el o considera a fi pentru elita intelectuală, pe care a numit-o „Hilozofia Ori ntal 1” (al-hikmat al-mashriqiyyah).3' Această filozofie este originală pentru că este legată de lumea luminii și nu din cauza Orientului geograpnic. Se bazează pe iluminarea sufletului ca națiune doctrinară și vede cosmosul ca pe o criptă prin care adevăratul filozoful trebuie să călătorească cu ajutorul ghidului, care nu este nimeni altul decât Intelectul Divin. Limbajul acestei filozofii este mai degrabă simbolic decât discursiv. Ea indică o cale care urma să fie urmată pe deplin și spre finalul său la un secol și jumătate după Ibn Sïnâ de către fondatorul școlii de Iluminare (al-ishrãq), Shihâb al-Dïn Suhrawardï. Ibn Sïnâ a fost așadar în același timp elaboratorul celei mai complete și încurajatoare versiuni a filosofiei mashshâ^ï și ghidul către pragul acelei filozofii sau teozofii a iluminării, care a marcat uniunea indisolubilă dintre filozofie și spin-talitatea.

După Ibn Sïnâ, filozofia mashshâ^ï a devenit temporar eclipsată în ținuturile estice ale Islamului, ca urmare a atacurilor Ash'arismului împotriva sa. Călătorie spre ţinuturile vestice ale Isl · a cunoscut o perioadă de activitate marcată. Unii dintre studenții lui Ibn Sïnâ, cum ar fi Bahmanyâr ibn Marzbân (d. 458, :066), autorul lui Kităb al-tahștl (Cartea realizării), au continuat învățăturile maestrului până în secolul al V-lea/XI-lea. Mai mult, cele două filosofii importante
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oameni din secolul al VI-lea/al XII-lea, cum ar fi АЬйЧ-Barakãt al-Baghdâdï (d. ca. 560/1164), al cărui Kitãb al-mu'tabar (Cartea a ceea ce este stabilit prin reflecție personală) conține idei importante în domeniu de fizică, precum și de epistemologie, și (Umar Khayyâm (d. ca. 526/ 1132), poet, metafizician și matematician în același timp, au fost profund influențați și îndatorați lui Ibn Sïnâ,32.

Ontologie și Cosmologie Avicennan

Filosofia lui Ibn Sïnâ, care marchează apogeul filosofiei peripatetice islamice, se bazează pe ontologie, așa cum este menționat în capitolul 5, iar Ibn Sïnâ a fost numit „filozoful ființei” și fondatorul a ceea ce este caracteristic filozofiei medievale, indiferent dacă este vorba de Evreiesc, creștin sau islamic.33 Nu dorim să elucidăm în continuare ideile sale ontologice de bază, care au fost tratate dintr-o altă perspectivă în capitolul 4. Pentru Aristotel, existența este un „bloc fără fisură”, în timp ce pentru filozofii islamici, Dumnezeu este Ființă Pură. și transcende lanțul ființei și ordinea existenței cosmice, în timp ce existența lumii este contingentă. Pentru a distinge Ființa Pură de existența lumii, Ibn Sïnâ a făcut distincțiile fundamentale între necesitate (wujüb), contingență (imkân) și imposibilitate (zmtm«'). Ființa Necesară este acea realitate care trebuie să fie și nu poate nu. fi, realitatea a cărei inexistență ar implica o contradicție logică. Există o singură astfel de realitate și aceasta este Ființa Necesară (wâjib al-wujüd), care este Dumnezeul revelat în religiile monoteiste. Ființa imposibilă (mumtani' al-wujüd) este acea quidditate care nu poate exista în mod obiectiv, pentru că asta ar implica contradicție. Toate ființele în afară de Ființa Necesară sunt ființe contingente (mumkin al-wujüd); considerate drept quiddi-legături care ar putea exista sau nu. Această distincție cheie este una dintre cele mai fundamentale din întreaga istorie a filosofiei. A influențat profund toată filozofia islamică și chiar teologia de mai târziu. De asemenea, a călătorit în Occident pentru a deveni unul dintre conceptele cheie ale filosofiei. Această distincție cheie a fost ea însăși legată de distincția de bază dintre existență (wujüd) și quidditate (mâhiyyah), discutată pe larg în capitolul 4.34.

Contemplarea de către Ființa Necesară a Sineși generează Primul Intelect; și contemplarea Primelor Intelecte a Ființei Necesare, precum și a ei însăși ca ființă contingentă și așa cum este necesară de Ființa Necesară (al-wâjib ЬіЧ-ghayr) conduce la generarea celui de-al Doilea Intelect, Sufletul Primei Sfere și Prima sferă. Procesul continuă în acest mod până când Intelectul al Zecelea și Sfera a Noua și Sufletul ei sunt generate. Această a nouă sferă este sfera lui
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Luna în conformitate cu cele nouă ceruri ale astronomiei ptolemeice, astfel cum a fost modificată de astronomii musulmani. Sub acest nivel se află sferele celor patru elemente guvernate de al Zecelea Intelect, care este „datorul de forme” (wâhib al-șuwar) pentru toți existenții din regiunea sublunară.35 Regiunea sublunară este, de asemenea, organizată într-o ordine ierarhică. format din cele trei regate încoronate de om, care reprezintă punctul de întoarcere la Origine. Prin intermediul cunoașterii, el poate urca prin nivelurile de manifestare cosmică pentru a obține unirea cu Intelectul Activ J-al-fa"âl). Mintea lui urcă de la starea de potențialitate la actualitatea în care devine intellectus in actu.

Univen < zonsists a unei vaste ierarhii începând cu cele zece Intelecte, care ema iat< una de la alta și în cele din urmă de la Ființa Necesară. Sub ele stau ființele sublunare care se întind de la materia prima până la om, în care arcul de ascensiune începe și se termină cu întoarcerea în lumea pur inteligibilă. Universul este generat prin contemplare și se întoarce la origine prin cunoaștere. Lumea nu este creată în timp pentru că timpul este o condiție a lumii, dar nu este eternă în sensul că Dumnezeu este etern. Există, mai degrabă, o distincție de bază între lume și Dumnezeu, pentru că Dumnezeu este Ființa Necesară n-are nevoie de nimic altceva decât de Sine, și toți existențele sunt contingente în sine, își câștigă existența? din Ființa Necesară, ■ i Irei sunt într-o sărăcie existențială totală în sine. Avicena? Diversitatea este cea care păstrează transcendența lui Dumnezeu prin distincția radicală dintre necesitate și contingență și, în același timp, subliniază emanarea nivelurilor existenței cosmice din Ființa Necesară ca urmare a naturii însăși a Originii care o generează. univers ca soarele care radiâte ligb*· prin însăși natura sa. Ibn Sînâ acceptă, de asemenea, pe deplin profeția și încearcă să o explice prin teoria sa despre suflet și intelect.36 Filosofia Avicennan este o expresie majoră a filosofiei în țara profeției și a exercitat o influență largă asupra multor alte școli de filozofie din joth. Easi și Vest.

Câteva Phtlosofefs independenți

Filosofia islamică Ahhnugh s-a dezvoltat în cea mai mare parte în școli, în loc să fie identificată cu filozofii individuali, ca în Occidentul postmedieval, au existat unii filozofi independenți care nu pot fi clasificați ca membri ai vreuneia dintre școlile majore, cum ar fi Peripatetic, Ismâ. 'ïlï, sau Iluminationist. Printre acești gânditori independenți, unii, cum ar fi Miskawayh, deși posedă mulți independenți.
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trăsături pendente, erau aproape de școala mashshâ^ï. Alții, cum ar fi Abu3l-Barakât al-Baghdâdï, deși în multe privințe anti-Peripatetic, în special în domeniul filosofiei naturale, au căutat să îmbunătățească filosofia lui Ibn Sïnâ.37 Alții totuși au fost complet independenți. După cum sa menționat în ultimul capitol al acestui grup, cei mai importanți sunt Muhammad ibn Zakariyyâ3 al-Râzï (latini Rhazes) și Abü Rayhân al-Bïrünï. Între aceste două figuri colosale, Râzî este mai important din punct de vedere filozofic, în timp ce al-Bïrünï este probabil cel mai mare savant/om de știință pe care l-a produs civilizația islamică. Înainte de a trece la Râzï, totuși, trebuie spus un cuvânt despre doi gânditori care sunt considerați simboluri ale gândirii antiprofetice și antireligioase în islam și care au predatat Râzï. Primul este Abü Ishãq al-Warrâq, care a locuit la Bagdad la începutul secolului al III-lea/IX. Inițial teolog mu'tazilit, el a părăsit cercul mu'tazilit și apoi a fost acuzat de her-esy, maniheism, dualism și chiar ateism. Din moment ce operele sale s-au pierdut, îl cunoaștem doar prin fragmente din scrierile sale citate de alții care i-au fost adesea dușmani. Cert este, însă, că avea tendințe șiite, iar acuzațiile împotriva lui veneau din tabăra mu'tazilite, pe care o abandonase. Anumite autorități șiite de mai târziu, cum ar fi celebrul filozof safavid Mïr Dãmãd, l-au lăudat chiar. Totuși, ceea ce este interesant este că, pentru că a fost acuzat de respingerea religiei bazată pe Unitatea lui Dumnezeu, numeroasele sale lucrări, pe care unii le-au considerat a fi chiar optzeci, inclusiv o serie de lucrări filozofice și teologice, s-au pierdut. Aceasta înseamnă că acest tip de gândire nu ar putea înflori în climatul în care profeția a rămas o realitate centrală. Aceeași situație o vedem și în cazul scrierilor lui Râzï.

O a doua figură, Ibn al-Râwandï, care a trăit în a doua jumătate a secolului al III-lea/IX-lea și care a fost elev al lui al-Warrâq, a avut aceeași reputație ca profesorul său în ceea ce privește ideile eretice antireligioase, deși el nutrenea dușmănie împotriva profesorului său. Ibn al-Râwandï a fost și el inițial un mu'tazilit care a părăsit școala. Se spune că, ca urmare a devenirii sărace și a trebuit să trăiască în sărăcie extremă, el și-a pierdut încrederea în dreptatea lui Dumnezeu și s-a întors împotriva religiei. Kităb al-zumurrud (Cartea Smaraldului), care a respins profeția, a fost ulterior criticat ferm și infirmat de gânditorul Ismâ'ïlï al-Mu3ayyad fPl-Dïn Shïrâzï. De-a lungul istoriei islamice, numele său a devenit, alături de al-Warrâq și Râzï, un exemplar al gânditorilor și filosofilor care au trăit în țara profeției, dar care nu i-au ascultat cali și, prin urmare, nu pot fi numiți în mod corespunzător membri ai tradiției filozofice islamice în curentul său principal, deși ideile lor au fost dezbătute de mulți gânditori de mai târziu, acest lucru fiind valabil mai ales pentru Râzï.
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Să ne întoarcem acum la Râzï. Ar putea părea greu să discutăm despre Râzï, o persoană care a negat necesitatea profeției și care chiar a scris o lucrare despre „trucurile” profeților, într-o carte dedicată filosofiei în țara profeției. Dar studiul destinului unui astfel de phik sopì y antiprofetic într-o lume dominată de profeție este în sine de mare interes. Râzï (m. 313/925 sau 320/932) s-a născut în Rayy și a devenit celebru ca medic, muzician și alchimist, precum și ca filozof. El este de fapt unul dintre cei mai mari medici ai istoriei care a exercitat o influență imensă atât asupra medicinei islamice, cât și asupra medicinei occidentale. În ceea ce privește filozofia, el a fost însă o figură solitară criticată de mulți gânditori contemporani și de mai târziu, de la filozoful Ismâ'ïlï Abü Hâtim al-Râzï, care a purtat polemici împotriva 1 üm, până la al-Bïrünï, care îl admira el atât de mult ca un om de știință încât el sau* p red un catalog al lucrărilor sale care ? criticându-i ideile religioase şi filozofice.38

Din motive deja menționate în cazul lui al-Warrâq, majoritatea scrierilor filozofice ale lui al-Râzï s-au pierdut. Unele fragmente au supraviețuit, oricum, în lucrări ulterioare39, în plus față de câteva tratate scurte independente, principalele dintre ele al-Sîrat al-falsafiyyah (Modul filosofic de viață) și al-Tibb al-rühânï (Fizicul spiritual). ), care se referă atât la filozofie, cât și la medicină

Pe baza acestor lucrări se poate desena o schiță a concepțiilor filosofice ale lui Râzï, care au fost extrase nu numai din surse grecești, ci și posibil persane și indiene, aceasta din urmă poate prin influența enigmaticului filozof timpuriu Abùfl 'Abbàs al-ïrânshanrî. . În orice caz, tipul de atomism pe care l-a susținut, precum și cele „cinci principii preeterne” care constituie fundația filozofiei sale sunt foarte asemănătoare cu școala Nyăya-Vaiseșka a filosofului hindus40.

Al-Râzï se considera un gânditor complet independent, deși a arătat mult respect pentru Socrate și Platon, dar nu a arătat nici un folos pentru profeție și credea că Dumnezeu dă îndrumare tuturor.41 El a postulat cinci „principii pre-eterne”, Dumnezeu (sau strict vorbind Demiurge), Suflet, materie, spațiu și timp împotriva punctelor de vedere atât ale teologilor islamici, cât și ale filozofilor. De asemenea, el credea într-un atomism în care atomii aveau dimensiuni, dar erau indivizibili fizic, în contrast cu teoriile atomismului Mu'tazilite și Ash'arite. De asemenea, spre deosebire de Democrit, Râzï nu a fost un atomist complet, deoarece Dumnezeu și Sufletul, care pentru el erau principii preeterne, nu sunt atomi. În ceea ce privește etica sa, deși influențată de Timeul lui Platon, asupra căruia a scris un comentariu, Râzï este dozator de anumite teze epicureene, în contrast cu aproape toți ceilalți filozofi islamici.
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Al-Râzï a fost de fapt un filozof independent în două privințe. El era independent de alte școli de gândire și, de asemenea, independent de realitatea profeției. Această din urmă poziție l-a despărțit de „filosofia prophétie” și de binecunoscutele școli de filozofie islamică care pot fi caracterizate ca atare. I-a afectat chiar și studiul alchimiei în cel mai profund mod. Alchimia este o știință simbolică bazată pe pătrunderea în realitatea interioară atât a sufletului, cât și a cosmosului. Respingând profeția, Râzï a respins și tiPwïl sau interpretarea hermeneutică atât a cărții revelate, cât și a cărții cosmice. Materialele alchimiei au devenit astfel pentru el substanțe externe, iar el a transformat alchimia în chimie.42 În orice caz, figura lui al-Râzï este de mare importanță pentru înțelegerea climatului intelectual dominat de realitatea profeției și a tipuri de gândire care pot înflori sau se ofilesc într-un asemenea climat. Al-Râzï a fost venerat de-a lungul secolelor ca un medic și om de știință remarcabil, dar ca filozof, care a fost în mare măsură empiric, nu a avut adepți, iar modul său de gândire filosofică nu a putut genera un curent viu care să poată continua să suporte. fructe de-a lungul secolelor.

Nu toți filozofii independenți au fost, totuși, independenți de profeție. Un caz major este Abü Rayhân al-Bïrünï. Poate cel mai mare om de știință musulman și savant pe care l-a produs civilizația islamică, așa cum am menționat mai sus, l-a admirat pe Râzï, dar s-a opus filozofiei sale „anti-profetice”. Al-Bïrünï nu a scris tratate specific filosofice, cu excepția schimbului său cu Ibn Sînâ referitor la filosofia naturală43 și a secțiunilor lucrării sale unice despre hinduism intitulate Tahqïq ma Irl-hind (Investigații privind India), care tratează probleme filozofice și mai ales filozofia religiei. . Ceea ce este interesant în cazul lui este că găsim aici o filozofie anti-peripa-tetică care, totuși, afișează un tip de gândire care era în acord cu realitatea profeției și demonstrează diversitatea concepțiilor filosofice posibile în țara profeției.44

IsmâTlï și Filosofia Hermetico-Pitagoreică

În primele secole ale istoriei islamice, filosofia islamică nu s-a limitat la școala mashshâ^ï, care este cea mai cunoscută dintre școlile timpurii și, așa cum am menționat deja, este considerată de obicei sinonimă cu filosofia islamică ca atare în majoritatea lucrărilor occidentale despre istoria filozofiei islamice și imitațiile lor în limbile islamice. Chiar înainte de al-Kindï, se poate observa începutul
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Filosofia Ismâ'ïlï, care urma să aibă o istorie lungă și fecundă și care prezintă un interes deosebit în relația dintre filozofie și profeție. În această tradiție, filosofia se identifică cu adevărul interior al religiei (haqïqah) și posedă un caracter ezoteric. Ca urmare, ismâ'ïlismul a devenit nu numai un teren favorabil pentru dezvoltarea filozofiei, ci și un impuls pentru creșterea și cultivarea unei tradiții filosofice distincte, care, în timp ce se ocupa de teme islamice de bază, cum ar fi unitatea (al-tawhîd) și realitatea Cărții Sacre, diferă în multe privințe de filosofia islamică pe ripetică.

Cel mai vechi text al acestei școli datează din secolul II/VIII și este cunoscut sub numele de Umm al-kitâb (Cartea arhetipală). După cum se menționează* în ultimul capitol, se pretinde a fi înregistrarea unei conversații între Imam Muhammad al-Bâqir (d. 115/733), al cincilea Imam șiit și trei dintre discipolii și reflecții săi Shi' ite gnoza în formele sale timpurii de elaborare. Lucrarea subliniază știința ezoterică a literelor (al-jaff) atât de răspândită în cercurile șiite timpurii și expune o cosmologie bazată pe numărul 5 și care amintește de anumite scheme cosmologice maniheice.

Elaborarea sistematică a filozofiei Ismâ 'ïlï a venit după două secole cu figuri precum Abü Ya'qûb a -Sijistânï (d. cândva după i .bü/971), autorul Kashf al-mahjüb (Dezvelirea voalului); Hamïd al-Dïn al-Kirmânï, al cărui Râhat al-'aql (Repozitul intelectului) este cea mai sistematică lucrare a acestei școli timpurii de Ismâ'ïlï philo; · ■ >hy; și lucrările celui mai mare filozof Ismâ'ïlï, Nâșir-i Khusraw. Acest celebru poet și filozof persan a scris toate cele mai mari opere ale sale filozofice în persană, mai degrabă decât în arabă.45 Cea mai importantă opera sa este Jâmi' al-hikmatayn (Suma a două înțelepciuni), în care el compară și contrastează filosofia derivată din Révélation isfemică cu filozofia greacă.46

Filosofia Ismâ'ïlî a continuat să înflorească atât în Persia, cât și în Yemen, chiar și după căderea celor 1 timizi din Egipt. În Persia, Hasan al-Șabbâh a declarat „Marea Înviere” în fortăreața de munte Alamut în 557/1162 și a stabilit noua ordine Ismâ'ïlï în formidabilele fortărețe din nordul Persiei. În consecință, a început o nouă perioadă a istoriei ismâ'ïlî în timpul căreia ismâ'ïlismul și sufismul s-au apropiat* r iher. De fapt, anumiți sufiți, cum ar fi poeții Sanâ'î și 'AțțăT, precum și Qãsim-i Anwâr (m. 837/1434) sunt revendicați de Ismâ'ïlïs ca fiind ai lor, la fel ca teologul Ash'arit al-Shahrastânî . Ismâ'ïlïs au scris chiar comentarii asupra anumitor lucrări sufi majore, cum ar fi Gulshan-i râz („Grădina de trandafiri о misterele divine”) a lui Shabistarï. De asemenea, în această perioadă s-au compus în proză importante tracturi filozofice Ismâ'ïlï, mai ales în persană, cum ar fi me .veli-
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cunoscut Tașawwurăt (Noțiuni), atribuit lui Nășir al-Dïn al-Iusï, iar tradiția a continuat până în secolul al X-lea/XVI-lea.

În Yemen, a continuat o formă de ismâ'îlism care a fost dozatoare fatimidelor, culminând cu lucrările celui de-al nouălea/cinsprezecelea misionar (da'z) din Yemen, Sayyidunã Idrïs Tmãd al-Dïn (d. 872/1468). Destul de interesant, acest brandi al ismâ'îlismului avea să-și facă în sfârșit casa în India, odată cu continuarea tradiției Alamut, care a devenit cunoscută încă din secolul trecut ca Ãghã-Khãnid. Autorii yemeniți au urmărit în mare parte tezele prezentate în lucrările filozofice clasice anterioare ale lui Hamïd al-Dïn Kirmânï și Nășir-i Khusraw, în timp ce tradiția lui Alamut a reprezentat mai mult legătura strânsă dintre imamologie și experiența mistică, dintre teozofia Ismâ'ïlï și Metafizica sufită. Mai exista și tradiția Ismâ'ïlï mult mai timpurie în Gujarat, cu propria sa literatură din ce în ce mai eclectică, care s-a îmbinat cu școlile Ismâ'ïlï care s-au stabilit în India în secolele următoare.

În timp ce filosofia ismâ'ïlï se dezvolta, au apărut o serie de lucrări de inspirație ermetică și neo-pitagoreică, despre care unii au afirmat că sunt de inspirație ismâ'ïlï, iar alții aparțin, în general, cercurilor șiite - de fapt islamice. ezoterismul în sine. Corpusul Hermetic a fost tradus în Arabie și a fost cunoscut atât alchimiștilor, cât și multor filozofi.47 Jãbir ibn Hayyân, care a trăit în secolul al II-lea/VIII-lea și este părintele alchimiei islamice, a scris multe lucrări filozofice care sunt de inspirație ermetică. Acest lucru urma să continue printre alchimiștii de mai târziu, cum ar fi Abüfl-Qâsim al-'Irâqï, 'Izz al-Dïn al-Jaldakï și Abû Maslamah al-Majrïtî.48 Trebuie să ne amintim că atât Turba Philosophorum, cât și Picatrix au fost traduse în latină din Arabie și că există, pe lângă textele alchimice, o copie de literatură islamică hermetică de importanță filozofică considerabilă. Pe de o parte, recitalurile vizionare ale lui Ibn Sïnâ reflectă prototipuri ermetice, în timp ce lucrările lui Suhrawardî sunt pline de referiri la Hermes și hermetism. Pe de altă parte, se pot vedea teme ermetice în lucrările multor sufiți, de la DhuT-Nün al-Mișrî la Ibn 'Arabi. Această filozofie islamică ermetică s-a ocupat la mai multe niveluri de realitatea profeției.

Filosofia neo-pitagoreică și-a găsit un loc în cetatea intelectuală islamică la începutul istoriei islamului. Preocuparea pentru simbolismul numerelor în cercurile timpurii șiite și sufite indică acest fapt, iar în secolul al IV-lea/Xea a apărut o lucrare majoră intitulată Rasaci ikhwãn al-șafă' (Epistolele fraților purității), care conține un rezumat elaborat al filosofiei, cosmologiei și științelor naturale legate între ele de firul unificator al lui Pitagora
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matematica! Deși această lucrare este, de asemenea, pretinsă de mulți savanți ca fiind sau de origine ismâ'ïlï, ea provine dintr-un fundal șiit mai general și a exercitat o influență care a ajuns la aproape toate sectoarele intelectualității islamice, inclusiv o personalitate precum Ghazzâlï, care citise lucrarea. Spiritualitatea islamică are o legătură interioară cu ceea ce s-a numit „pitagorismul abraham”, așa cum se vede în arta sacră a islamului. Această legătură interioară s-a manifestat în multe forme în expunerile filozofice de-a lungul istoriei islamice și printre numeroși filozofi și este departe de a fi limitată la Frații Purității . lucrările lui Ibn al-Sïd din Badajoz (d. 521/1127), ale cărui lucrări, în special Kitãb al-hadâHq (Cartea cercurilor), sunt preocupate de simbolismul matematic.

Metafizica expusă de filozofii clasici Ismâ'ïlï ¡, cum ar fi al-Sijistânï, Hamïd al-Dîn al-Kirmânï și Nășir-i Khusraw și prezentată în cea mai mare parte de școala yemenită de mai târziu, nu se bazează pe Ființă, așa cum este și caz cu Ibn Sînâ și adepții săi, ci pe Principiul Suprem sau Originator (al-Mubdi') care este Supra-Ființă, dincolo de toate categoriile și delimitările, inclusiv chiar de Ființă și dincolo de capacitatea intelectului uman de a înțelege. Se află chiar dincolo de negarea ființei. Ființa este primul act al lui al-Mubdi’, porunca menționată în Coran când Dumnezeu spune: „Dar porunca Lui, când intenționează un lucru, este doar aceea că spune în el: Fii! și este” (36:81) . Acest кип sau esto este originea lanțului ființei, a tuturor tărâmurilor existenței. Este Unul (al-Wâhid), iar Creatorul sau al-Mubdi' este făuritorul unității (al-muwahhid), care este numit și „Taina misterelor” (ghayb al-ghuyüb). Prin ei şi prin ei că o afirmă.”50

Prima ființă, care este numită și „Primul Originar” (al-mubda' al-awwal), este Cuvântul lui Dumnezeu (Kalãm Allah) și Primul Intelect. Din ea emană ființele din ierarhia existenței în conformitate cu conceptul ismâ'ïlï de bază de „limită” sau „grad” (hadd). Fiecare ființă are un hadd în virtutea căruia este delimitată (mahdüd) într-o ierarhie de ființe sau „monade” unificate în virtutea actului unificator al Inițiatorului. Această ierarhie se întinde de la pleroma cerească creată de imperativul кип și numită „Lumea originii” ('âlam al-ibdâ') sau „Lumea poruncilor divine” ('аіяии al-am.A până la lumea creației ( 'âlam al-khalq). Conform filosofilor ismâ'ïli anteriori, susținuți de școala yemenită, emanarea statelor inferioare ale
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ființa (inbi'âth) începe cu Primul Intelect. Relația dintre toate nivelurile inferioare ale ființei reflectă raportul dintre prima limită (al-hadd) și prima delimitată (al-mahdüd’), și anume, Primul Intelect și Al Doilea Intelect, care pornește de la ea și își are limita. în ea. Această relație dublă este denumită de către Ismâ'ïlïs „sâbiq” (ceea ce se află înainte) și „tali” (ceea ce urmează) și este considerată a corespunde Pen (al-qalam) și Tabletă Păzită (al- lawh al-mahfüz) al cosmologiei coranice. Această relație arhetipală se reflectă în stările inferioare ale ființei și își are omologul pe pământ în raportul dintre profet (al-nabÎ) și moștenitorul său (al-wașî), care este imam.

În procesiunea Intelectelor, al Treilea Intelect este Adam celest (al-Adam al-rûhânï), care este arhetipul umanității. Adam celest, cu toate acestea, a refuzat să vadă hadd-ul care definea orizontul său ca conducând prin ierarhie la Inițiator și, prin urmare, a căutat să ajungă direct la Inițiator. El a căzut ca urmare în cea mai rea idolatrie metafizică de a se impune ca Absolut. S -a trezit în cele din urmă din această stupoare și și-a dat seama de eroarea sa, dar ca urmare a fost deja depășit de procesiunea Intelectelor Cerești și s-a trezit ca al Zecelea Intelect. Această dramă din cer este originea timpului. Celest Adam trebuie acum să se răscumpere cu ajutorul celor Șapte Intelecte care îl separă de stația și gradul său original. Aceste intelecte sunt numite „Cei șapte Cherubini” și indică distanța căderii sale. Timpul este într-un fel „eternitate întârziată”, iar de acum înainte numărul 7 devine numărul arhetipal care guvernează desfășurarea timpului.

Ismâ'ïlïs au o viziune ciclică asupra istoriei dominată de numărul 7. Există șapte cicluri, fiecare cu propriul său profet urmat de imamul său. În islam, după al șaselea imam șiit, Ja'far al-Șâdiq, ismâ'ïlïs s-au despărțit de ramura principală a șiismului, considerând pe Ismâ'ïl al șaptelea lor imam. Numărul 7 a continuat de acum înainte să aibă o importanță majoră în istoria lor sacră, precum și în cosmologia lor. Trebuie amintit că filosofia Ismâ'ïlï se bazează pe principiul tcPwïl sau interpretarea hermeneutică ezoterică. Totul are un aspect exterior (al-zâhir) și unul interior (al-bățin), iar ta'wïl este procesul de trecere de la exterior la interior. În domeniul religiei, exteriorul este reprezentat de profet, iar interiorul de imam. Rolul filozofiei este tocmai acela de a face posibilă descoperirea interiorului sau a esotericului. Limbajul său este prin urmare eminamente simbolic, iar funcția sa, în ultimă instanță, ezoterică. În contextul ismâ'ïlismului, filosofia a devenit sinonimă cu adevărul (al-haqïqah) care se află în centrul religiei, care stabilește
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rituri și practici la nivel exoteric cu scopul ultim de a conduce omul la acea cunoaștere pe care filosofii și teozofii Ismâ'ïlï o considerau a fi expusă în lucrările lor pentru elita intelectuală din comunitatea lor.51 Este evident cât de strânsă această tradiție filozofică. este legată de profeție înțeleasă atât în exteriorul său, cât și în cel interior.

Filosofia islamică în ținuturile occidentale ale islamului

Filosofia islamică a avut o viață mai scurtă în țările occidentale ale islamului decât în cele de est, dar chiar și în acea regiune îndepărtată a lumii islamice – și mai ales în Andaluzia – au apărut multe ilustrații de filosofi islamici care au lăsat o amprentă de neșters asupra filozofiei occidentale în timp ce creau un capitol important din istoria filozofiei islamice însăși. Fondatorul acestui capitol din istoria gândirii islamice a fost Ibn Masarrah (d. 319/931), misteriosul fondator al școlii din Almeria, care a fost atât mistic, cât și filosof și care a condus un grup de discipoli în Sierra Cordovan până la data sa. moarte. El a combinat în viziunea sa filosofia și sufismul și, în general, ezoterismul islamic, iar această fuziune a devenit caracteristică filozofiei andaluze, cu excepția majoră a lui Ibn Rushd (Averroes). Lucrările lui Ibn Masarrah sunt în cea mai mare parte pierdute și doar două, Kităb al-tabșirah (Cartea explicațiilor penetrante) care conține cheia învățăturilor sale metafizice și Kităb al-hurüf (Cartea Lettere), care se ocupă de „algebra mistică, se știe că au circulat printre discipolii săi. Influența lui a fost totuși imensă, iar învățăturile sale au fost reconstituite de Miguel Asín Palacios, datorită multor referințe ulterioare la el.52

În centrul învățăturilor lui Ibn Masarrah stă o cosmologie numită după Empedocle și adesea menționată ca pseudo-Empedoclean și insistent asupra caracterului ezoteric al filozofiei și chiar al psihologv.53 Doctrinele sale subliniau simplitatea absolută și nef-fabilitatea a ființei absolute. , emanarea nivelurilor de existență, rnerarhizarea sufletelor și emanarea lor din Sufletul Universal. Așa-numita cosmologie pseudo-empedocleană este deosebit de interesantă datorită influenței sale vaste asupra sufismului andaluz de mai târziu, de la Ibn al-'Arïf și Ibn Barrajan până la Ibn 'Arabi, precum și asupra filozofilor islamici de mai târziu, precum Mullâ Șadra ana lew. sh fiiozofi precum Solomon ben Gabirol. După cum am menționat deja, Empedocles a fost văzut de Ibn Masarrah ca primul dintre marii filozofi greci, urmat de Pitagora, Socrate, Phto și Aristotel. Empedocle
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a fost privit de el ca de alți alți filozofi islamici ca o figură asemănătoare unui profet care primise învățăturile sale din Rai. Cosmologia care i se atribuie se bazează pe teoria ierarhiei emanării a cinci substanțe: materia prima (care este prima dintre realitățile inteligibile și nu este înțeleasă în același mod ca materia prima aristotelică), Intelectul, Sufletul, Natura. , și materia secunda. Materia prima este „materia inteligibilă” existentă în actualitate și prima emanare a Divinului, în timp ce Principiul Divin Însuși este deasupra acestei scheme, la fel ca Creatorul (al-Mubdi’) al Ismâ'ïlïs. Ibn Masarrah menționează, de asemenea, binecunoscuta teorie Empedocleană a celor două energii cosmice, și anume iubirea și discordia, pe care el, totuși, o interpretează într-o manieră diferită de interpretarea lui Empedocles făcută de savanții moderni și folosește termenul qahr (care înseamnă „stăpânire" sau „victorie” și are o culoare astrologică) mai degrabă decât discordia. Totuși, ceea ce era de bază pentru învățăturile lui Ibn Masarrah a fost ideea de „materie inteligibilă”, care se opune atât învățăturilor aristotelicilor, cât și ale neoplatoniștilor și este văzută elaborată mai târziu de Ibn ‘Arabi, care vorbește despre „materie spirituală”.

Una dintre principalele figuri intelectuale timpurii ale Spaniei islamice a fost Abü Muhammand 'Alï ibn Hazm (d. 454/1063). Jurist, moralist, istoric, teolog și filozof, el reprezintă în Cordova secolului al V-lea/XI-lea o remarcabilă prezență intelectuală. El a fost un zahirit în jurisprudență și un teolog de remarcat, care a rămas puternic critic la adresa așariților. Vasta sa producție literară, marcată adesea de atacuri aprinse la adresa adversarului său, atinge multe ramuri ale învățării islamice, inclusiv religia și filosofia comparate. Kitâb al-fișal fi4-milal waU-ahwâ^ wa^l-nihal (The Book of Criticai Detailed Examination of Religions, Sects, and Philosophical Schools) este considerat de mulți drept una dintre primele lucrări în domeniul religiei comparate. , împreună cu Tahqîq ma IPl-hind (India) din al-Bïrünï. Țawq al-himâmah (Inelul porumbelului) al lui Ibn Hazm, tradus de mai multe ori în limbi europene, este cel mai faimos tratat islamic despre dragostea platoniciană.54 În această lucrare frumos scrisă, Ibn Hazm urmărește urmele platonicienilor musulmani anteriori. cum ar fi filozoful persan Muhammad ibn Dâ3üd al-Isfahânï (d. 297/909) și reiterează învățăturile lui Platon în Phaedrus. Frumusețea sufletului îl atrage către un obiect frumos și, ca urmare a existenței în obiectul frumos a ceva ce corespunde naturii sufletului, se creează iubirea. Se găsește în Ibn Hazm o dezvoltare deplină a iubirii platoniciene, care îl marchează ca un filozof remarcabil pe lângă faptul că este jurist și teolog și îl face un tovarăș prietenos al fedeli d'amore printre sufiți, în ciuda anumitor diferențe de perspectivă.
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Primul adept major musulman al filozofiei mashshâ^ï din est în Spania a fost Ab· Baki ibn Bâjjah, faimosul latin Avempace, care a avut o mare influență asupra lui Ibn Rusnd și Albert cel Mare, precum și asupra multor filozofi evrei. Originar din nordul Spaniei, a dus o viață dificilă în Spania sfâșiată de războaie locale; s-a stabilit la Fez în Maroc, unde a devenit vizir și a fost întemnițat definitiv și a murit în 533/ 1138. Ibn Bâjjah a fost un medic, astronom, fizician și istoric natural desăvârșit, precum și filozof, dar opera sa a rămas incompletă și mare parte a pierit. El este, totuși, citat pe larg de autoritățile ulterioare și se poate presupune din aceste surse importanța sa în astronomia și cosmologia anti-ptolemaică dezvoltată în Spania în secolul al VI-lea/al XII-lea, precum și rolul său crucial în istorie. a criticii teoriei aristotelice a mișcării proiectilului.

În ceea ce privește semnificația filozofică a operei sale, trebuie să ne întoarcem în special la opusul său major Tadbîr al-mutawahhid (Regimenul Solitarului), care este una dintre cele mai semnificative lucrări ale filozofiei islamice din Maghrib.55 În această lucrare. , autorul vorbește despre starea perfectă care este creată nu prin transformări externe, reforme sau revoluții, ci prin transformarea interioară a acelor indivizi care s-au dezbinat în interior de intelectul activ (al-'aql alfa"âl) și ale căror intelecturi sunt complete în fapt 1. Acești indivizi sunt figuri solitare, străini și exilați într-o lume care este compusă în cea mai mare parte din ființe umane care nu își pot ridica privirea către reí !rr · · el este cu adevărat inteligibil. Ibn Bâjjah s-a opus tipului exolic de misticism ghazzâlian și a propus un mrm mai intelectual și mai detașat al co-templației mistice.Totuși, în multe feluri, el aparține, adică aceleiași familii ca și gnosticii sufi, iar lus Tadbîr amintește de acest lucru (O c¡). dentar Exilul lui Suhrawardï și gharîb sau străin de lume en phasi2 i în atâtea lucrări sufi. Din p Spirit şi deci legat de révélation şi de funcţia tJ e p< jfetică.

Dacă Ibn Bâjjah a fost atras în mod deosebit de învățăturile lui al-Fàrâbï, succesorul său pe scena filozofică din Spania, Abü Bakr Muhammad ibn Țufayl din Cádiz, a fost atras în mod deosebit de ïbn Sïnâ Ibn Țufayl a fost, de asemenea, un medic și un om de știință, filosof și, ca Ibn Bâjjah, a devenit chiar vizir în Maroc, unde a murit în 580/1185. De asemenea, era prieten cu Ibn Rushd și i-a cerut marelui comentator să întreprindă studiul și analiza lucrărilor lui
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Aristotel. El era cunoscut sub numele de Abubacer în Occidentul latin, dar opera sa majoră, Hayy ibn Yaqzân (Fiul Viu al Trezitului), nu a devenit cunoscut scolasticii. A fost tradusă în ebraică și mai târziu în secolul al XVII-lea în latină ca Philosophus autodidactas, o lucrare care a avut o mare influență asupra literaturii europene de mai târziu și este de fapt considerată de unii sursa de inspirație pentru povestea lui Robinson Crusoe, precum și asupra anumite forme de misticism din secolul al XVII-lea preocupate de lumina interioară. Acest romantism filozofic major își ia titlul din lucrarea anterioară a lui Ibn Sïnâ, dar caută o cale către iluminarea interioară într-o manieră similară cu cea a lui Suhrawardî, care a fost contemporanul lui Ibn Țufayl. Este interesant de observat că la începutul lucrării sale, Ibn Țufayl se referă la Filosofia Orientală” pe care Ibn Sïnâ o căuta în lucrările sale ulterioare și pe care Suhrawardî a restaurat-o.

În „romanta inițială” a lui Ibn Țufayl, numele din recitalul Avicennan sunt păstrate, dar funcția lor se schimbă. Hayy ibn Yaqzân însuși este mai degrabă eroul poveștii decât Intelectul Activ. El apare într-o manieră misterioasă prin generarea spontană dintr-o materie care este făcută activă spiritual de Intelectul Activ. El este ajutat și crescut de o gazelă ca urmare a simpatiei (sympatheia) care leagă toate ființele vii împreună. Pe măsură ce crește, începe să dobândească cunoașterea mai întâi a lumii fizice, apoi a cerurilor, a îngerilor, a Demiurgului creator și în cele din urmă a Principiului Divin și a teofaniei universale. Ajuns la cea mai înaltă formă de cunoaștere, i se alătură Absâl dintr-o insulă din apropiere, unde fusese instruit în religie și teologie. După ce a stăpânit limbajul lui Hayy, Absâl descoperă cu mirare că tot ceea ce a aflat despre religie este confirmat de Hayy în forma sa cea mai pură. Împreună încearcă să educe oamenii insulei din apropiere din care Absâl avea corn, dar puțini înțeleg ce spun.

Departe de a fi un tratat despre naturalism care neagă revelația, așa cum au susținut unii,56 Hayy ibn Yaqzân este o lucrare care încearcă să dezvăluie în om semnificația intelectului a cărui iluminare a minții este ca o revelație interioară care nu poate decât să confirme adevărurile despre revelația exterioară și profeția obiectivă. Hayy este solitarul lui Ibn Bâjjah, a cărui experiență interioară de a ajunge la adevăr prin intelect – un adevăr care este apoi confirmat a fi în acord cu adevărurile religioase revelate învățate de Absâl – indică unul dintre mesajele majore care se află în inimă. a filozofiei islamice. Acest mesaj este acordul interior dintre filozofie și religie și rolul ezoteric al filosofiei ca dimensiune interioară a adevărurilor expuse de religia revelată pentru o întreagă colectivitate umană. În mod eminamente
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limbajul simbolic al lui Hayy ibn Yaqzân indică, de asemenea, caracterul ezoteric al adevăratei filozofii, al cărui sens nu poate fi epuizat de sensul exterior al limbajului și al modului său de expunere.

În lumina acestui context trebuie examinat încercările celui mai celebrat dintre filozofii islamici din Spania, Abu 1-Walïd ibn Rushd, de a reconcilia religia și filozofia. Filosoful \'ho a devenit o figură intelectuală centrală în Occidentul latin sub numele de Averroes, s-a născut la Cordova în 520/1126, unde urma să devină judecătorul-șef (qâdi) mai târziu în viață. Dar situația politică a Andaluziei s-a schimbat, iar Ibn Rushd a căzut din favoarea politică. Și-a petrecut ultima parte a vieții în Marrakech, unde a murit în 595/1198.

Acest mare filosof al Maghribului avea să aibă două destine distincte. În Occident, el a devenit cunoscut drept comentatorul prin excelență al lui Aristotel: din cuvintele lui Dante, „Averrois che'l gran comento feo” (Divina Comedie, Infern; iv, 144). Prin ochii lui, Occidentul l-a văzut multă vreme pe Aristitel și, din greșeală, Averroes a devenit cunoscut drept autorul teoriei dublului adevăr și inspirația pentru ι politizat Ave . oism. El a ajuns chiar să fie cunoscut drept simbolul unui raționalism opus credinței religiilor, o viziune care a continuat în perioada modernă, așa cum se vede de opera clasică a raționalistului francez Ernest Renar din secolul al XIX-lea. Averroes a devenit o figură majoră a intelectualității occidentale istoria și, de fapt, majoritatea lucrărilor sale au supraviețuit nu în arabia originală, ci în ebraică și latină. Ca rezultat, a apărut o școală distinctă cunoscută sub numele de averroism latin.58

Musulmanul Ibn Rushd era o figură cu totul diferită. Pe lângă faptul că a căutat să prezinte învățăturile pure ale lui Aristotel, scopul său principal a fost să armonizeze religia și filosofia. Dar teza lui reală nu era „adevărul dublu”, ci recurgerea la ta^wïl, care este atât de importantă pentru înțelegerea întregii tradiții filozofice islamice. Conform acestui principiu, așa cum l-a înțeles Ibn Rushd, nu există două adevăruri contradictorii, ci un singur adevăr care este prezentat sub forma religiei și, prin ta^wil, are ca rezultat cunoașterea filozofică. Religia este pentru toată lumea, în vreme ce filosofia este numai pentru cei care posedă facultățile intelectuale necesare. Totuși, adevărul la care ajunge un grup nu este în contradicție cu ..ruth descoperită de celălalt. Principiul taluni permite ■ armonia între religie și filozofie.59 Întreaga direcție a filozofiei lui Ibn Rushd, care a fost în același timp un musulman evlavios și o autoritate în Shañ'ah și un mare filozof, a fost de a armoniza credința și rațiunea. . El reprezintă încă un fruct al arborelui filozofiei care a crescut și a trăit în țara profeției.
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Una dintre cele mai importante lucrări ale lui Ibn Rushd a fost răspunsul său la atacul lui al-Ghazzâlï împotriva filozofilor conținut în Tahãfut al-falãsifah a acestuia din urmă. Ibn Rushd a acceptat provocarea de a apăra filozofia islamică și a căutat să răspundă punct cu punct lui al-Ghazzâlï în Tahãfut al-tahãfut (Incohérence of the Incohérence), care este una dintre lucrările majore ale filosofiei islamice.60 Această lucrare nu a făcut-o. a avut influența atacului lui al-Ghazzâlï, dar nu a mers fără un răspuns suplimentar din partea gânditorilor islamici de mai târziu. Ibn Rushd l-a reînviat pe Aristotel, dar nu a avut influența peripateticului Ibn Sïnâ, pe care l-a criticat în multe feluri. Ibn Rushd s-a opus în special teoriei lui Ibn Sïnâ despre emanație și accent pe sufletul sferelor, precum și doctrinei sale despre intelect și relația sufletului cu Intelectul Activ. Urmarea criticii lui Ibn Rushd a fost alungarea îngerilor, a Animae caelestes, din cosmos. Influența lui Averroes în Occident nu a putut decât să ajute la secularizarea cosmosului, pregătind terenul pentru apariția unei cunoașteri total secularizate a ordinii naturale.

Filosofia islamică însăși a ales o altă cale. A reînviat filozofia Avicennan mai degrabă decât a-l urma pe Ibn Rushd și s-a îndreptat către „Orientul Luminii” prin lucrările lui Suhrawardî și a pornit pe o cale ai cărei primi pași fuseseră explorați de însuși Ibn Sïnâ. Odată cu moartea lui Ibn Rushd ceva a murit, dar nu și filosofia islamică, așa cum au susținut studenții occidentali ai tradiției filozofiei islamice timp de șapte secole. Filosofia a început o nouă fază a vieții sale în Persia și în alte țări estice ale islamului, în timp ce soarele ei apunea în Maghrib. Dar chiar și în ținuturile vestice ale islamului, au apărut cel puțin alte două figuri filozofice majore, 'Abd al-Haqq ibn Sab'ïn, care provine din Murcia, și-a petrecut jumătatea vieții în Africa de Nord și Egipt și a trăit ultima perioadă a vieții sale la Mecca, unde a murit în jurul anului 669/1270, și Ibn KhaMûn care provine din Tunisia. Ibn Sab'ïn a avut cu siguranță tendințe pro-șiite și a expus în mod deschis doctrina „unității transcendente a ființei”, ceea ce l-a făcut să cadă în dificultate cu autoritățile religioase exoterice atât în Maghrib, cât și în Egipt. Chiar și în Mecca, unde a fost susținut de domnitor, a fost atacat din multe părți, iar circumstanțele morții sale rămân un mister. Unii au spus că a fost forțat să se sinucidă61, alții că s-a sinucis înainte de КаЪаЬ pentru a experimenta extazul unirii, iar alții că a fost otrăvit.

Ibn Sab'ïn a fost în același timp un filozof, un sufi și un adept al Ordinului Shawdhiyyah, care se întorcea la sufii andaluzi din Sevilla Abü 'Abd Allah al-Shawdhï și s-a caracterizat prin amestecul său de filozofie și sufism, pe care îl avem vezi deja în Ibn Masarrah.
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Ibn Sab'ïn avea o cunoaștere extinsă a ambelor tradiții. El cunoștea bine sufii clasici timpurii din Bagdad și Khurasan, cum ar fi al-Junayd, al-Hallâj, Bâyazïci și al Ghazzâlï, precum și maeștrii andaluzi anteriori precum Ibn h ,arrah, Ibn Qasyï și Ibn 'Arabi, cărora le place el s-a născut în Murcia, a călătorit în Africa de Nord și Egipt și a trăit ceva timp în Mecca. Dar Ibn Sab'ïn nu este un adept direct al școlii lui Ibn 'Arabi, pe ai cărei reprezentanți de mai târziu avea să-i cunoască în Egipt.

De asemenea, Ibn Sab'ïn îi cunoștea bine atât pe filozofii estici, precum al-Fãrãbi și Ibn Sïnâ, cât și pe andaluză. unii precum Ibi. Bâjjah, Ibn Țufayl și Ibn Rushd. Îl cunoștea chiar și pe Suhrawardï, pe care, totuși, l-a clasificat printre peripateticii și l-a criticat sever împreună cu aproape toți filosofii anteriori și mulți dintre sufiții anteriori. Ibn Sab'ïn a fost un adept al doctrinei „Unității absolute”, conform căreia există doar Ființa lui Dumnezeu și nimic altceva. El i-a criticat pe gânditorii islamici anteriori pentru că nu au atins nivelul acestei „unități absolute”. De fapt, el este probabil prima persoană care a folosit termenul wahdat al-wujü.

Este, de asemenea, interesant de observat că Ibn Sab'ïn avea cunoștințe extinse despre iudaism, creștinism și chiar despre hinduism și zoroastrism, precum și despre filozofia Greci, inclusiv despre hermetism. În plus, a fost considerat un maestru în „științele ascunse/’62, în special în știința sensului interior al literelor și cuvintelor. Scrierile sale extrem de dificile conțin adesea propoziții „cabalistice” al căror sens nu poate fi înțeles decât prin recurgerea la aceste științe. Aceste scrieri. includ și tratate de științe ascunse, precum și lucrări de Oted t - filozofie și practicai sufism.

11 dintre lucrările lui Ibn Sab'ïn s-au pierdut, dar câteva supraviețuiesc și mărturisesc profunzimea și fecunditatea gândirii sale. Cea mai semnificativă dintre lucrările sale filozofice este Budd al-'ârif (Phe Object of Worship of the Gnostic), care începe cu logica și se termină cu metafizica și trebuie considerată sinteza învățăturilor sale metafizice.63 Dar lucrarea sa cea mai influentă ca în ceea ce privește lumea occidentală este Ajwibah yamâniyyah 'an as^ilat al-șiailliyyah (Răspunsuri yemenite la întrebările siciliene), care constă în răspunsuri la patru întrebări filozofice trimise de împăratul Frederick IL Lucrarea a fost tradusă în latină și a devenit bine cunoscut în cercurile scolastice.

Ibn Sab'ïn trebuie considerat împreună cu Suhrawardï și Ib i 'Arabi ca un maestru al spintualității islamice care a combinat purificarea sufletului cu perfecțiunea facultăților intelectuale, care a creat o sinteză între viața spirituală și gândirea speculativă, între sufism și filozofie, deși într-o manieră diferită de cele două ale lui
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ilustrări predecesori. Ca ultimul mare reprezentant al școlii maghribi-andaluze de filozofie islamică, Ibn Sab'ïn întruchipează acea sinteză dintre viața spirituală practică și doctrina intelectuală pe care o găsim la Ibn Masarrah, care stă la originea acestei școli.64 Occidentul poate au văzut în filosofia islamică a Spaniei un raționalism aristotelic pur de care era fascinat, dar de care se temea. În lumina tradiției integrale a filozofiei islamice, totuși, această sinteză între sufism practic și filozofie ca metafizică și gnoză reprezintă mesajul central al acestei școli. Călătoria lui Ibn Sab'in către Orient și moartea sa în orașul sfânt Mecca, inima islamului, sunt simbolice pentru nunta acelei cunoștințe care transformă și luminează și practica spirituală care deschide inima pentru primirea unor astfel de cunoștințe. o cunoaștere. Dacă odată cu călătoria lui Ibn Sab'ïn, lumina acestui tip de filozofie s-a estompat în Andaluzia, ea a strălucit deja puternic în ţinuturile estice ale islamului datorită învăţăturilor maestrului şcolii de Iluminare, Suhrawardï, a cărui com- mentorii și studenții au fost contemporanii lui Ibn Sab'ïn.

Cealaltă figură filozofică majoră din Maghrib după Ibn Sab'ïn a fost tunisianul Ibn Khaldün. Născut la Tunis în 732/1332, el și-a petrecut viața în Algeria, Tunisia și Egipt și a murit la Cairo în 808/1406. Deși în primul rând istoric și diplomat și autorul binecunoscutei lucrări istorice, Kitâb al-'ibar ( Cartea despre evenimente care constituie o lecție), Ibn Khaldün a fost, de asemenea, un filozof major al istoriei și, de fapt, este considerat de mulți a fi fondatorul acestei discipline atât în Est, cât și în Vest. Filosofia sa despre societatea umană și istoria ei, care se bazează atât din învățăturile religioase, cât și din studiul istoriei la care s-a adăugat bogata experiență a unei vieți pline, se găsește în primul rând în introducerea la Kitâb al-'ibar, care este cunoscut sub numele de Muqaddimah (Prolegomeni).65 Un studiu atent al lucrării sale arată cum chiar și această filozofie a istoriei poate fi afectată de înțelegerea islamică a ritmurilor istoriei sacre și a providenței lui Dumnezeu, sau a ceea ce Ibn Khaldün calis „mashiyyat Allah”. ' (literal „ceea ce a voit Dumnezeu pentru lume”), care este o realitate mereu prezentă în transformările și răsturnările societății.66 În afara domeniului filosofiei istoriei, ideile filozofice ale lui Ibn Khaldün au fost de puțină importanță . El i-a criticat practic ca un jurisprudent și un teolog à la Ghazzâlï pe ceilalți filozofi islamici și filosofia lor politică, de exemplu lucrările lui al-Fãrãbí.66 Totuși, el a fost întristat de declinul științelor intelectuale din Maghrib. Interesul său pentru aceste științe poate fi văzut în Muqaddimah însuși și el a conceput o clasificare importantă a științelor islamice.67 În orice caz, el marchează cântecul lebedei al filozofiei islamice clasice în
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Maghrib și, în același timp, începutul disciplinei „științei civilizațiilor” și a filozofiei istoriei așa cum aveau să se dezvolte mai târziu în Occident, de la Vico la Hegel la Toynbee și perioada contemporană.

Suhrawardî și Școala Iluminării (al-Ishraq)

Armonizarea completă a s^nitualității și a filozofiei în Islam a fost realizată în școala de Iluminare (al-ishrâq) fondată de Shaykh al-ishrâq Shihâb al-Dïn Sub iwardî. Născut în micul sat Suhraward68 din Peri de Vest în i '.9/1153, a studiat la Zanjan şi Isfahan unde a realizat educaţie în ştiinţele religioase şi filozofice şi a intrat în sufism. Apoi a pornit spre Anau lia și s-a stabilit la Alep, unde, ca urmare a opoziției unor juriști, și-a întâlnit moartea la o vârstă fragedă în 587/1191. Suhrawardî a fost ■ mare mistic și filosof sufi și restauratorul în sânul islamului al filozofiei perene, pe care el a numit-o „al-hikmat al-'atìqah”, philosophia priscorium, la care, așa cum am menționat deja, anumiți filozofi renascentiste au făcut referire, și a cărui origine a considerat-o divină. El a văzut adevărata psilozofie – sau mai degrabă ar trebui să spunem teozofie, dacă acest cuvânt este înțeles în sensul său original și așa cum este folosit încă de Jakob Boehme – ca rezultat al nunții dintre formarea teoreticului. intelectul prin filozofie și prin · >ш i< acțiunea inimii prin sufism. Roeans de dobândire a cunoștințelor superi > pe care le considera a fi iluminare, v\ care transformă odată ființa cuiva și conferă cunoaștere.

În timpul vieții sale scurte și tragice, Suhrawardî a scris mai mult de patruzeci de tre < întrebuințări, cele doctrinare aproape toate în Arabie, iar cele simbolice sau viziune iry recitai aproape toate în persană. Atât lucrările sale arabe, cât și persane se numără printre capodoperele literare ale filozofiei islamice. Scrierile sale doctrinare, care încep cu o elaborare și o transformare graduală a filozofiei peripatetice Aivicennan, culminează cu Hikmat al-ishrãq (Theosophv of the Orient of Ligh-care este una dintre cele mai importante lucrări din tradiția filozofiei islamice.69) Recitele includ unele dintre cele mai frumoase scrieri în proză ale limbii persane, inclusiv capodopere precum F~ haqìqat al-'ishq (Despre realitatea iubirii) și Ãwãz-i par-i libraci (Cântarea aripii lui Gabriel). 70 Puțini filozofi islamici au fost capabili să combine metafizica de cel mai înalt nivel cu o proză poetică de o bogăție aproape incomparabilă și o calitate literară.
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Suhrawardï a integrat platonismul și angelologia mazdeană în matricea gnozei islamice. El credea că există în antichitate două tradiții ale înțelepciunii (al-hikmah), ambele de origine divină și înrădăcinate în revelație. Una dintre aceste tradiții a ajuns la presocratici precum Pitagora și apoi Platon și la alți filozofi greci și a creat tradiția filozofică grecească autentică, care s-a încheiat cu Aristotel. Celălalt a fost răspândit printre înțelepții Persiei antice, pe care el îi numește „khusrawãniyyún” (înțelepții), care erau adepți ai filosofului-rege persan Kay Khusraw. În cele din urmă, aceste tradiții s-au unit în Suhrawardï. La fel ca mulți filozofi islamici, el a identificat Hermes cu profetul Idrïs, căruia i s-a dat titlul de Părinte al filozofilor (Wãlid al-hukamâ1 sau Abü'l-hukamâ3) și a fost considerat a fi destinatarul înțelepciunii cerești care a fost originea filozofiei. A fost în cele din urmă în Islam, ultima religie primordială, că această tradiție primordială a fost restaurată de Suhrawardï ca școală a Iluminării (al-ishrãq).Această școală este, prin urmare, profund legată de realitatea profeției.

Maestrul Iluminării a insistat că a existat de la început un „aluat etern” (al-khanurat al-azaliyyah), care nu este altceva decât înțelepciunea eternă sau sophia perennis în ființa bărbaților și femeilor. Ea este ascunsă în însăși substanța ființelor umane gata să fie „dospită” și actualizată prin antrenament intelectual și purificare interioară.71 Este acest „aluat etern” care a fost actualizat și transmis de presocratici pitagoreenilor și lui Platon și apoi către sufiștii Dhu'l-Nûn al-Misrï și Sahl al-Tustarï și prin înțelepții perși către Bâyazid al-Bastâmï și Mansûr al-Hallâj și care a fost restaurat în deplină glorie de Suhrawardï, care a combinat cunoștințele interioare ale acestor maeștri cu disciplina intelectuală a unor filozofi precum al-Fârâbï și Ibn Sïnâ. Suhrawardï, totuși, nu menționează niciodată lanțurile istorice care îl leagă de această lungă tradiție a înțelepciunii, ci insistă că mijloacele reale de atingere a acestei cunoștințe sunt prin Dumnezeu și Cartea Sa revelată. De aceea se bazează atât de mult pe Coran și este primul filosof musulman important care a citat Coranul pe larg în scrierile sale filozofice.

Suhrawardï a creat o vastă sinteză filozofică, care se bazează din multe surse și mai ales din cele aproape șase secole de gândire islamică dinaintea lui. Dar această sinteză este unificată de o metafizică și o epistemologie care sunt capabile să relaționeze toate direcțiile diferite ale gândirii între ele într-un model unificat. Ceea ce este cel mai semnificativ din punctul de vedere al filosofiei în relația sa cu spiritualitatea este insistența filozofiei ishrâqï asupra legăturii organice dintre
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activitate intelectuală și purificare interioară. De acum înainte, în lumea islamică, oriunde a supraviețuit filozofia, a fost văzută ca înțelepciune trăită. Se aștepta ca filozoful sau hakim să fie nu numai o persoană care posedă cunoștințe cerebrale, ci și o persoană sfântă transformată de cunoștințele sale. Filosofia ca activitate mentală a divorțat de realizarea spirituală și viața interioară a devenit marginalizată ca categorie intelectuală legitimă, iar filozofia islamică a devenit de acum înainte ceea ce a fost întotdeauna sophia în tradițiile orientale, și anume, o înțelepciune trăită și experimentată, precum și gândită și raționată.

Deși, ca urmare a morții sale violente, Suhrawardï și doctrinele sale nu au fost vizibile timp de o generație, învățăturile școlii de Iluminare au reapărut la mijlocul secolului al șaptelea/al treisprezecelea în comentariul major al lui Muhammad al-Shahrazûrï (d. cândva). după 687/1288) pe tl e Hikmat al-ishrâq. Acesta a fost urmat de al doilea important < · mmentar asupra lucrării lui Quțb al-Dïn al-Shïrâzï (d. 710/1311) la care vom reveni în capitolul 11. Această lucrare este cea mai durabilă teză izofică. * ; lui Quțb al-Dïn pentru că în comentariul său despre Hikmat al-ishrâq, el a resuscitat învățăturile lui Suhrawardï și a oferit o cheie pentru o lucrare care este citită și studiată în Persia, Turcia și Musi? n India până astăzi. După el a apărut un lung șir de filosofi ishrâqï atât în Persia, cât și în subcontinentul indian, unde influența lui Suhrawardï a fost foarte extinsă. Suhrawardï a stabilit o nouă și, în același timp, o dimensiune primordială a intelectului în Islam, care a devenit un aspect permanent al scenei intelectuale islamice și supraviețuiește până în zilele noastre.72

Ce este filozofia Ishrâqï?

Filosofia Ishrâqï – sau teosofia, pentru a fi mai precis – se bazează pe metafizica luminii. Originea și sursa tuturor lucrurilor este Lumina luminilor (nûr al-anwâr), care este Lumină infinită și absolută deasupra și dincolo de toate razele. că emană toate nivelurile de realitate, totuși sunt și grade și niveluri de lumină care se disting unele de altele prin gradele lor de intensitate și slăbiciune și prin nimic altceva decât lumină. Nu există, de fapt, nimic în întregul univers decât lumină. Din Lumina luminilor iese o ierarnie verticală sau longitudinală a luminilor care cuprinde nivelurile existenței universale și o ordine orizontală sau iitudinală care conține arhetipurile (sg. rabb al-naw') sau ideile ftonice a tot ceea ce apare mai jos. ca obiecte și lucruri. Aceste lumini nu sunt altele decât ceea ce în limbajul religiei sunt numite „îngeri”. Suhrawardï dă și nume de îngeri Masdaear
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ca cele islamice la aceste lumini și scoate în evidență rolul central al îngerilor în cosmologie, precum și în epistemologie și soteriologie.73

Cuvântul ishrãq în Arabie însuși înseamnă deodată iluminare și prima lumină a dimineții devreme, când strălucește dinspre est (sharq). Orientul nu este doar Orientul geografic, ci originea luminii, a realității. Filosofia Ishrâqï este atât „orientală”, cât și „iluminatoare”. Iluminează pentru că este orientală și este orientală pentru că este iluminatoare. Este cunoașterea cu ajutorul căreia omul poate să se orienteze în univers și să ajungă în cele din urmă la acel Orient care este reședința sa originară, în timp ce în umbra și întunericul existenței terestre omul trăiește în „occidentul” lumii ființei indiferent de materie. unde locuiește geografic. Omul spiritual sau iluminat, care este conștient de originea sa „orientală”, este așadar un străin și un exilat în această lume, așa cum este descris în unul dintre cele mai elocvente recitaluri simbolice ale lui Suhrawardï Qișat al-ghurbat al-gharbiyyah (Povestea exilului occidental). ). Prin reminiscența locuinței sale originale, omul începe să aibă o nostalgie pentru adevărata sa casă și, cu ajutorul cunoștințelor iluminatoare, este capabil să ajungă la acea locuință. Cunoașterea iluminatoare, care este posibilă prin contactul cu ordinele angelice, transformă ființa omului și îl salvează. Îngerul este instrumentul de iluminare și de mântuire. Omul a coborât din lumea „luminilor semnuale” și tocmai prin întoarcerea în această lume și reumficându-se cu „alter-ego-ul” său angelic, omul își găsește din nou clemele.

Filosofia Ishraql înfățișează într-un limbaj eminamente simbolic un univers vast bazat pe simbolismul luminii și al „Orientului”, un univers care sparge granițele cosmologiei aristotelice, precum și limitele raportului definite de aristotelici. Suhrawardî a fost capabil să creeze o metafizică esențială a luminii și o cosmologie de măreție și frumusețe rareori paralele, care „orientează” adevăratul căutător prin cripta cosmică și îl ghidează către tărâmul luminii pure, care nu este altul decât Orientul Ființei. În această călătorie, care este în același timp filozofică și spirituală, omul este condus de o cunoaștere care este ea însăși lumină, după spusele Profetului care a spus al-'ilmu nürun (cunoașterea este lumină). De aceea, această filozofie, conform ultimei voințe și testamentului lui Suhrawardï de la sfârșitul Hikmat al-ishrâq-ului său, nu trebuie predată tuturor. Este pentru cei a căror minte a fost antrenată printr-o pregătire filozofică riguroasă și ale căror inimi au fost purificate prin efortul interior de a supune acel dragon interior care este sufletul carnal. Pentru astfel de oameni, învățăturile lui ishrãq dezvăluie o cunoaștere interioară care nu este alta decât înțelepciunea eternă sau sophia permnis care luminează și transformă, obliterează și învie până când omul.
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ajunge la pleroma lumii luminilor și la locuința originală din care și-a început drumul cosmic.

Între Suhrawardï și Școala din Isfahan

Perioada care se întinde de la secolul al VII-lea/XIII-lea până la secolul al X-lea/XVI-lea este caracterizată de apropierea tot mai mare dintre diferitele școli de filozofie islamică, deoarece Persia devine principala arena de activitate în filozofia islamică. hy.74 La începutul acestei perioade, filosofia lui Ibn Sïnâ74 a fost reînviată de Nașîr al-Dïn al-Țflsî, care este unul dintre cei mai importanți filozofi islamici mashshâ^ï. După cum sa menționat deja, comentariul său asupra Ishãrãt wa4-tanbïhât și răspunsul său la criticul lui Fakhr al-Dïi al-R i împotriva lui Ibn Sïnâ au avut o influență mult mai mare asupra isl imit pl ilosofiei de mai târziu decât Tahâfut. al-tahâfut din lb ί Rushd lusï a fost lumina principală a unui întreg cerc de filozofi, incluzând nu numai deja menționatul Quțb al-Dïn al-Shïrâzï, ci și Dabïrân-i Kâtibï Qazwïnï (m. 675/1276) autorul al Hikmat al-'ayn (Înțelepciunea de la Sursă). Un alt filozof peripatetic cunoscut din aceeași perioadă care trebuie menționat este Athïr al-Dïn Abharï (m. 663/1264), al cărui Hidâyat al-hikmah (Ghidul filosofiei) a devenit popular în secolele trecute, în special cu comentariul lui Mullâ Șadră.

Poate cel mai distinctiv filosof al acestei perioade despre care se spune că ar fi fost înrudit cu Nașîr al-Dïn a fost Afdal al-Dïn Kâshânï (d. ca. 610/1213) cunoscut și sub numele de Bãbã Afdal. Un sufi eminent al cărui mormânt este un loc; de pelerinaj până astăzi, babă Afdal a fost un logician strălucit ai metafizician. El a scris o serie de lucrări în persană, care se referă la tratatele persane ale lui Suhrawardï ca printre capodoperele remarcabile ale prozei filozofice persane. Lucrările sale reprezintă încă o nuntă între sufism și filozofie și se bazează pe o autocunoaștere sau o autologie care duce de la cunoașterea sinelui la Sine conform profetie hadïth. man 'arafa nafsahufaqad 'arafa rabbahu (cel care se cunoaște pe sine cunoaște Domnul său).

Paralel cu renașterea filozofiei peripatetice de către Tûsï și a teozofiei ishrâqï de către colegul său de la Maraghah, Quțb al-Dïn Shïrâzï, sufismul teoretic al școlii lui Ibn 'Arabi se răspândea rapid în Orient, în timp ce kalâmul filosofic se dezvolta foarte mult. În următoarele trei secole au apărut filosofi importanți care au încercat să sintetizeze aceste diferite școli de gândire. Unii, precum Dawân, au fost în același timp savanți ai kalâmului și ai ishrâqisului. Alții, cum ar fi familia Dashtakï din Shiraz, erau urmași ai lui Ibn Sïnâ și Suhrawardï Stili.
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alții, precum Ibn Turkah Isfahânï (d. ca. 835/ 1432), care este o figură majoră a acestei perioade, a fost un interpret ishrâqï al lui Peripateti. filozofie și un gnostic al școlii lui Ibn'Arabï. Aceste figuri, la care ne vom adresa mai târziu în această carte, au pregătit terenul pentru marea sinteză între cele patru școli de ishrâq, mashshâ^, 'irfân și kalâm, care, totuși, nu a fost realizată până în perioada safavidă cu înființare. a ceea ce a devenit cunoscut sub numele de Școala din Isfahan.

Filosofia islamică după Suhrawardï

Istoria ulterioară a filozofiei islamice este mult mai puțin cunoscută decât cea din perioada anterioară. Reînvierea filozofiei Avicennan de către Nașîr al-Dïn al-Iusï, continuarea școlii Iluminării, răspândirea sufismului filosofic al școlii lui Ibn 'Arabi și extinderea teologiei filozofice, atât sunnite cât și șiite, marchează secolele care urmau să urmeze. Mai mult, treptat, aceste perspective s-au sintetizat, rezultând în cele din urmă în Mïr Dãmãd, Mullã Șadră și Școala din Isfahan în secolul al X-lea/XVI-lea și consecințele acesteia.75 Principala arena pentru dezvoltarea filozofiei islamice în ultimele opt secole a fost în primul rând Persia cu evoluții importante în Turcia otomană și India musulmană. Prin urmare, în loc să oferim aici o scurtă descriere a fazelor ulterioare ale filosofiei islamice, vom dedica restul cărții unui tratament mai complet al filosofiei islamice de mai târziu, în primul rând în Persia și cu unele referiri la lumea otomană și la India musulmană. Cu toate acestea, pentru a trata pe deplin aceste din urmă subiecte ar fi nevoie de o lucrare separată.

Înainte de a trece la această perioadă ulterioară, care marchează înflorirea deplină a „filozofiei profetie în islam”, este de oarecare interes să ne întoarcem la cel mai enigmatic și greșit dintre filozofii islamici, „Umar Khayyãm, al cărui mesaj, așa cum este înțeles de obicei, pare să nege. însăși natura filozofiei islamice ca fiind legată de profeție. Nu ne putem întoarce la perioada ulterioară, care se rezumă la zilele noastre, fără a reexamina învățăturile filozofice ale celei mai faimoase dintre toate figurile literare din Asia din Occident, și anume Khayyãm, care mai mult decât a fi poet a fost un filosof și un om de știință și, după cum vom fi vezi, mult mai mult în conformitate cu tradiția principală a filozofiei islamice decât a fi un déviant solitar care gândește ca sceptic și hedonist într-o lume dominată de realitatea revelației.

CAPITOLUL 9

Poetul-Scientist zUmar Khayyãm ca filozof

Acum este timpul să ne întoarcem la figura enigmatică a lui Khayyãm, care, dacă este înțeleasă doar superficial, pare să reprezinte o viziune filozofică în opoziție cu realitățile din țara profeției. Cu toate acestea, dacă lucrările sale, inclusiv cele dedicate în mod specific filozofiei, sunt studiate în profunzime, el apare ca o figură mult mai în linia lui Ibn Sînâ decât Epicur și scepticii antichității.

'Umar ibn Ibrâhîm Khayyãm (cunoscut și ca Khayyâmï) Naysha-pûrî (439/1048-526/1131) cunoscut în Occident pur și simplu ca Omar Khayyam este cel mai faimos poet al Orientului în Occident1 și încă din secolul al XIX-lea eforturile din secolul de către istorici ai științei, cum ar fi Amélie Sédillot și Franz Woepke, urmați de mulți savanți din secolul XX, el s-a stabilit, de asemenea, ca unul dintre principalii matematicieni și astronomi ai perioadei medievale, autorul celui mai important tratat de algebră dinainte de vremurile moderne. ,2 precum și o lucrare semnificativă de critică a postulatului euclidian a amenzilor paralele.3 Reputația sa este așadar bine stabilită atât ca poet, cât și ca om de știință. Totuși, ceea ce se știe mult mai puțin despre el este semnificația sa ca filozof, iar puținele sale lucrări filosofice rămase nu au primit nicăieri aceeași atenție în Occident ca și scrierile sale științifice sau poetice, în măsura în care nu figurează cu greu în istoria generală. a filozofiei islamice scrise în Europa.4 S-a uitat de obicei că în sursele islamice tradiționale el era cunoscut în esență ca filosof-om de știință. Zamakhsharï s-a referit la el drept „filozoful lumii”5, iar ginerele său, Muhammad Baghdâdî, ar fi afirmat că Khayyãm era ocupat să predea metafizica (j.lãhiyyãt~) a lui Ibn Sïnâ al-Shifã^ când a murit.6 Multe alte surse au mărturisit, de asemenea, că a predat timp de zeci de ani filosofia lui Ibn Sînâ în Nayshapur, unde Khayyãm și-a trăit cea mai mare parte a vieții, și-a dat ultimul suflu și a fost îngropat și unde mausoleul său rămâne astăzi un sit faimos vizitat de mulți. oameni în fiecare an.

Este în lumina acestor evaluări diverse și uneori contradictorii ale lui Khayyãm și mai ales eclipsa semnificației sale ca
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filosof în cadrul tradiției filozofice islamice, despre care am discutat deja în capitolele anterioare, că dorim să ne întoarcem la un studiu al filozofiei sale pe baza a ceea ce a rămas din scrierile sale. Cu toate acestea, înainte de a ne lansa în această sarcină, este necesar să ne confruntăm cu catrenele sale și cu sensul „filosofic” pe care mulți l-au asociat cu aceasta în Occident și, de asemenea, în alte zone ale lumii, inclusiv acele părți ale lumii islamice în care oamenii cunoaște Khayyâm a venit în primul rând din surse occidentale. Cătrenele din traducerea lui Fitzgerald transmit cel puțin superficial o filozofie hedonistă, fatalistă și această filozofie lumească combinată cu mult scepticism cu privire la învățăturile religioase, dacă nu la Dumnezeu Însuși. S-ar putea întreba cum a putut acest Khayyâm să fie același om care a scris lucrările filozofice existente care îi sunt atribuite cu certitudine sau care a fost atât de respectat ca un savant al statuilor religioase încât judecătorul islamic al provinciei Fars wo Id se il el o scrisoare prin care-i cere μ lecții filozofice și teologice? Sunt posibile mai multe răspunsuri, fiecare dintre acestea trebuind să fie păstrat și apoi examinat. Una este că filozoful-om de știință Khayyâm nu a fost același Khayyâm care este autorul catrenelor care îi poartă numele. O serie de savanți din Est și Vest au acceptat această poziție și mulți au căutat să dea drept dovadă faptul că Nizâmï 'Arüdï Samarqandï m-a lui Chahâr-maqâlah (Patru articole) îl menționează pe Khayyâm în al treilea capitol al lucrării sale ca astronom. și nu în cel de-al doilea capitol ca poet.7 Un al doilea grup s-a îndoit de autenticitatea majorității versentelor și a acceptat că Khayyâm ar fi putut să fi scris câteva dintre acestea ca o distracție, fără a avea sens să descrie filozofia sa completă a vieții în ele. Un alt grup susține că filozofia iubitoare de lume, sceptică și fatalistă exprimată în multe dintre versante exprimă gândul la „adevărul” Khayyâm, în timp ce tratatele filozofice existente sunt pur și simplu formalități pe care el le-a produs deoarece condițiile lumii în care el a trăit requ'“i-a compus astfel de lucrări.

Este interesant de observat că, pe măsură ce modernismul a adus un val de călcezie religioasă și chiar scepticism în rândul unui număr de iranieni, a făcut, de asemenea, Khayyâm „împachetat” în Occident un erou cultural al celor care deveniseră sceptici și agnostici din punct de vedere filozofic. De exemplu, Taqï Irânï, care a fost liderul intelectual al comunistului iranian în perioada de dinaintea celui de-al Doilea Război Mondial, a fost foarte interesat de Khayyâm, dar din cauza propriului „materialism științific s-a îndreptat spre studiul matematicii lui Kh·im, mai degrabă decât asupra lui. poet care nu a acordat învățături witl nm niste. De asemenea, cel mai faimos modem, Sadegh I lyat, care a fost un activist agnostic și antireligios, a mulțumit noua viziune sceptică asupra
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Khayyâm printre perșii modernizați8, în măsura în care unii din greșeală îl consideră fondatorul studiilor Khayyâm în Iran.9 De fapt, nicio persoană din literatura persană nu a fost folosită la fel de des ca Khayyâm în timpurile moderne pentru a descrie orice sentiment de rebeliune împotriva revelării. , îndoiala religioasă, tendința hedonistă sau chiar sentimentul de sinucidere ar fi putut exista în mintea anumitor figuri care au pretins atunci a fi interpreții autentici ai lui Khayyâm în cauză.

Prin urmare, în abordarea filozofiei lui Khayyâm și a interpretării ei, avem de-a face nu numai cu o problemă intelectuală, ci și cu una care pentru unii este o chestiune existențială și atinge înseși fundamentele viziunii lor secularizate asupra lumii pentru care au căutat legitimitatea istorică prin identificarea lor. State personale și subiective cu gândul la Khayyâm. Cu toate acestea, de dragul onestității intelectuale și al adevărului, toate aceste posibilități trebuie examinate în lumina lucrărilor scrise ale lui Khayyâm, chiar dacă există un Khayyâm popularizat, după care cluburile de noapte sunt numite în întreaga lume, o figură a cărei imaginea este greu de șters din mintea celor, inclusiv a unui număr de scriitori iranieni modernizați, care sunt corteși de cultul victorian Khayyâm început de Fitzgerald și consecințele acestuia, care supraviețuiește într-o formă nouă până în zilele noastre.

În ceea ce privește postularea a doi Khayyãms, credem că nu există niciun motiv convingător pentru a face acest lucru, mai ales dacă se acceptă că doar câteva zeci de catrene sunt cel mai probabil autentice, iar restul de către alți poeți precum Hayyânï sau Hayâtï (ca menționate în unele manuscrise ale Rubă'iyyătului din Persia și din Paris), care ar fi putut fi ușor confundate (în grafia arabă/persană) de către scribii de mai târziu cu Khayyâmï. Dacă luăm în considerare acest fapt, nu este nevoie să acceptăm toate poeziile din numele său ca fiind ale lui sau să mergem la cealaltă extremă pentru a nega autenticitatea tuturor poemelor atribuite lui Khayyâm. În plus, poeziile găsite în cele mai vechi manuscrise nu contrazic în principiu scrierile sale filozofice, așa cum vom vedea mai târziu în acest eseu. De fapt, era obișnuit printre filozofii islamici persani să scrie câteva versine pe margine, adesea în spiritul unora dintre poemele lui Khayyâm cântând despre impermanența lumii și efemeritatea ei și teme similare. Trebuie doar să recăpătăm numele lui Ibn Sïnâ, Suhrawardï, Nășir al-Dïn lusï și Mullâ Șadră, care au scris câteva poezii împreună cu lucrările lor extinse în proză, ca să nu mai vorbim de filosofi precum Nășir-i Khusraw, Afdal al-Dïn Kâshânï. , Mïr Dãmãd, Mulla 'Abd al-Razzãq Lâhïjï și Sabziwârï, care, spre deosebire de grupul anterior, au fost, de asemenea, poeți desăvârșiți și au scris mult poezie. Mai mult decât atât, această tradiție a continuat până în zilele noastre.10 Prin urmare, avem tendința de a fi de acord cu cei care
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cred că unele dintre versanele atribuite de Khayyãm au fost de fapt lui și trebuie considerate ca sursă, dar nu și sursa opiniilor sale pi ilosoj hicale.

Deoarece cei care se bazează exclusiv pe catrene, crezând că Khayyãm își ascunde opiniile sceptice și hedoniste din cauza oportunității, nu găsim nicio logică în acest argument, cu excepția nevoii psihologice a unor sceptici moderni de a găsi precedență istorică și, prin urmare, legitimitate pentru inovațiile lor bazate pe premisele modernismului A-l acuza pe Khayyãm de ipocrizie flagrantă, în timp ce încearcă să-l devină un erou cultural pentru scepticii moderni, este în sine cel mai rău tip de criză care nu merită să fie luate în considerare.

În încercarea de a înțelege filozofia lui Khayyam , prin urmare, ne întoarcem la propriile sale lucrări în lumina condițiilor intelectuale și sociale din zilele sale și a evaluărilor lucrărilor lui Khayyam de către figuri precum Zahïr al-Dïn Bayhaqï, Nizâmï ' Arüdï Samarqandï și Jâr Allâh Zamakhsharï, precum și poeții și scriitorii sufi care au venit la scurt timp după el, cum ar fi 'Ațțâr și Najm al-Dïn Râzï. În acest capitol nu este posibil să se investigheze sursele secundare, dar se poate spune un cuvânt despre condițiile intelectuale din timpul lui Khayyâm înainte de a ne întoarce la cele trei surse ale filozofiei sale: și anume, lucrările sale științifice, textele sale filozofice și poezie.

Stația stăpânirii selgiucilor asupra Persiei, Anatoliei, Irakului și Siriei a condus la o nouă situație politică care, după cum am menționat deja, are și secvențe pentru cultivarea filozofiei După peste două secole, selgiucizii au unit Asia de Vest sub egida sunniților. putere, putere a căreia califul abbasid a rămas simbolul, deși, de fapt, puterea militară și politică a rămas în mâinile sultanilor selgiuchi. Pentru a întări puterea centrală a autorității sunite, selgiucizii, ca și califii abbazizi, au susținut kalamul aș’arit și, prin extensie, au combatut propagarea falsafah căreia i s-a opus așarismul. Nu întâmplător, de la mijlocul secolului al cincilea/XI-lea încoace, kalãm. a ajuns să domine intelectul! il sc n 2 în Persia și în alte țări estice ale islamului, în special)' Khw isan de la care a salutat Khayyãm. Trebuie doar să recăpătăm numele unor figuri atât de importante ale kalamului Ash'arit precum Imãm al-Haramayn Juwaynï și Abü Hâmid Muhammad Ghazzâlï, ambii din Khurasan, pentru a confirma acest fapt. Acum știm că Ghazzâlï nu era doar un mutakallim Ash'arit, dar, în opoziție cu falsafah, s-a alăturat cu siguranță rândurilor Ash'arite.

În această perioadă, predarea filozofiei a fost marginali леч în Persia și în zonele adiacente, în măsura în care prim-ministrul selgiuchi.
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Sterul, Khwãjah Nizâm al-Mulk, în condițiile sale pentru înzestrarea Sistemului Madrasah Nizâmiyyah, stipulează că filosofia nu trebuie predată în el. Aceasta a fost perioada unor lucrări precum Tahãfut al-falãsifah a lui Ghazzãli, Mușări'ah (Lupta cu filozoful) a lui АЬйЧ-Fațh Shahrastânï și Sharh al-ishãrãt (Comentariul asupra cărții directivelor [și observațiilor]) lui Fakhr al-Dïn Râzï, toate lucrările contrare falsafah. Se spune de obicei că între mijlocul secolului al V-lea/XI-lea și începutul secolului al VII-lea/XIII-lea, falsafah a fost eclipsată în ținuturile estice ale islamului și a înflorit doar în Maghrib, unde Ibn Rushd urma să scrie răspunsul său la Ghazzâlï. în lui Tahãfut al-tahãfut. Mai mult, este bine cunoscut că în Orient, la sfârșitul acestei perioade de dominație aș’arită, adică în secolul al VII-lea/XIII-lea, Khwãjah Nășir al-Dïn al-Iusï a răspuns atât Shahrastânï, cât și Râzï și a resuscitat filosofia lui Ibn Sïnâ. . În general, se indică pe Suhrawardî singurul filosof major în această perioadă a eclipsei filosofiei din Orient, a cărui influență, totuși, a început cu adevărat în deceniile care coincid cu renașterea lui Tüsï a lui Ibn Sïnâ.

Aceste afirmații sunt în general corecte, dar nu ar trebui să fie interpretate ca însemnând că nu a existat nicio activitate filozofică în Persia și ținuturile din apropiere în această perioadă de dominație a kalâmului. Cea mai importantă dovadă a continuării școlii lui Ibn Sïnâ în secolele al V-lea/XI-lea și al VI-lea/XII este, de fapt, „Umar Khayyâm însuși. El a trăit la mijlocul acestei perioade de eclipsă a filosofiei Avicennan, între studenții lui Ibn Sïnâ și lusï și trebuie considerat o figură filosofică eminentă în această perioadă de suprimare a gândirii filosofice în Persia și alte țări orientale ale islamului. Însăși existența lui este dovada faptului că filosofia nu a dispărut total de pe scena din această zonă nici în această perioadă de eclipsă. Cu toate acestea, epoca în care a trăit este, de asemenea, unul dintre motivele pentru care în istoriile generale ale filozofiei islamice nu există de obicei nicio mențiune despre el ca filozof aparținând școlii lui Ibn Sïnâ. Dacă ar fi trăit mai devreme sau mai târziu, probabil că ar fi fost studiat mai pe larg ca filozof mashshâ^ï ca mulți alții din secolul al IV-lea/X-lea sau al VII-lea/XIII-lea. Dar el era destinat să rămână o figură solitară între studenții lui Ibn Sïnâ, Bahmanyãr ibn Marzbân și AbûT-'Abbâs Lûkarï, pe de o parte, și Nasïr al-Dïn al-Iusï și alți filozofi ai secolului al șaptelea/al XIII-lea, pe de altă parte. Cu toate acestea, deși o figură singuratică, care prefera singurătatea și nu-i plăcea să accepte studenți, era foarte venerat atât ca filosof și matematician de către savanții din propria sa generație, cât și de cei care au venit după aceea.
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Deși în ultimul secol s-a acordat multă atenție atât în Occident, cât și într-o oarecare măsură în lumea islamică însăși istoricului matematicii în civilizația islamică, s-a acordat mult mai puțină atenție filozofiei islamice a matematicii cu de care s-au ocupat mulți oameni de știință din Islanda, precum Khayyâi. Inutil să spunem, din punctul de vedere al filosofiei, cea mai importantă contribuție a lucrărilor matematice ale lui Khayyâm este la filozofia matematicii. Pentru a ilustra această afirmație, este suficient pentru a atrage atenția asupra a trei idei matematice de bază cu care se ocupă Khayyâm și care posedă o puternică dimensiune filozofică.Prima este ordinea matematică De unde provine această ordine și de ce corespunde ordinii dominante: i lumea naturii? Khayyâm era pe deplin conștient de această întrebare de bază, la care i-am răspuns într-unul dintre tratatele sale filozofice despre ființă, la care ne-am adresat mai degrabă decât într-un tratat de matematică. Răspunsul profund al lui Khayyâm este că Originea Divină înseamnă toată existența nu numai că emană wujûd sau ființă, în virtutea căreia toate lucrurile capătă realitate, dar este și sursa ordinii care este inseparabilă de însuși actul existenței. A vorbi despre wujûd este aiso să vorbim despre ordine, pe care știința matematicii o studiază la rândul său, ca și anumite alte discipline.

O a doua întrebare matematico-filosfică cu care sa preocupat Khayyâm este semnificația postulatelor în geometrie și necesitatea ca matematicianul să se bazeze pe filozofie pentru a dovedi postulatele și principiile propriei sale științe, adică importanța relației dintre orice anume. știința la filozofie primordială. Mai precis, Khayyâm a fost susținut de pertinența faptului că al cincilea postulat al lui Euclid, numit „postulatul paralel”, nu poate fi dovedit pe baza axiomelor existente. Kh« yyâm a refuzat să introducă mișcare în attempi pentru a dovedi acest postulat, așa cum făcuse Ibn al-Haytham, deoarece Khayyâm a asociat mișcarea cu lumea materiei și a vrut să o îndepărteze de lumea pur inteligibilă și imaterială a geometriei.11 În furnizarea dovezilor sale. , Khayvâm a trebuit să recurgă la unele teoreme non-euclidiene.12 Mai mult, în studiul său al celui de-al cincilea postulat, Khayyâm a discutat conceptele de spațiu și ordinea geometriei, care sunt de mare importanță pentru filozofia matematicii. Acestea sunt, de asemenea, tratate într-un alt mod în Algebra sa, unde relația dintre ecuațiile algebrice și figurile geometriei joacă un rol central și unde Khayyâm într-un sens geometrizează algebra.
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O a treia problemă importantă care merită menționată este distincția clară făcută de Khayyãm, pe baza lucrării unor filosofi islamici anteriori, precum Ibn Sînâ, între corpul natural (al-jism al-țabi'i) și matematică! corp (al-jism al-ta'lîmi). Primul este definit ca un corp care se află în categoria substanței și care stă de la sine, în timp ce al doilea, numit și „volum” (hajm), este din categoria accidentului care nu există de la sine în lumea externă. Primul este corpul cu care se ocupă științele naturii, iar al doilea este preocuparea matematicii. Khayyãm a fost foarte atent în respectarea limitelor fiecărei discipline și l-a criticat pe Ibn al-Haytham în demonstrarea postulatului paralel tocmai pentru că a încălcat această regulă și a adus un subiect aparținând filosofiei naturale, adică mișcarea, care aparține corp natural, în domeniul geometriei, care se ocupă de matematică! corp.

În această distincție între al-jism al-țabî'î și al-jism al-ta'lrrm de Khayyãm, lusî și alții există un principiu metafizic de bază implicat, care este de mare importanță chiar și pentru filosofia mecanicii cuantice. Mulți oameni se gândesc astăzi la particulele atomice, cum ar fi electronul și protonul, ca și cum ar fi obiecte corporale, cum ar fi merele și perele, cu excepția la o scară mult mai mică. De fapt, însă, cele două clase de lucruri aparțin a două tărâmuri diferite ale existenței și nu unui singur domeniu al realității. Wolfgang Smith în lucrarea sa genială The Quantum Enigma culis che mai întâi, adică electroni, și așa mai departe, fizic și al doilea, adică obiecte obișnuite, cum ar fi merele, corporale. Primul este potențial, iar al doilea actual, cu modificarea care trebuie făcută în astfel de termeni aristotelici atunci când se ocupă de fizica modernă.13 Distincția făcută de Khayyãm și alții între cele două tipuri de corp în cauză este în multe privințe legată de problema. adus de Wolfgang Smith și are o mare însemnătate pentru filosofia matematicii și relația dintre matematică și fizică avută în vedere din punct de vedere filozofic.

CJtiD

Revenind la lucrările filozofice propriu-zise ale lui Khayyâm, este necesar să ne ocupăm de fiecare lucrare separat, deoarece preocuparea noastră în acest capitol este, până la urmă, filozofia lui.14 Să ne întoarcem mai întâi la traducerea lui Khayyâm cu un scurt comentariu al lui Ibn Sînă al-Khufbat al- gharră^ (Splendida predică) despre lauda lui Dumnezeu.l Acest tratat frumos compus despre Unitatea Divină amintește oarecum de poeziile unor figuri precum Abü Bakr Muhammad ibn 'Ali Khusrawì.
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Tot după Khayyâm, celebrul poet laureat Fakhr al-Dïn As'ad Gurgânï în Wïs wa Râmïn (Romântul lui Wïs și Râmïn) a compus versuri asemănătoare cu ale lui Ibn Sïnâ. Semnificația acestui tratat este în primul rând în atestarea puternică a lui Khayyâm a realității lui Dumnezeu și a Unității Sale. De fapt, conținutul tratatului, pe care el a ales să-l traducă și să-l elucideze mai degrabă decât să-l critice, adică a acceptat și identificat cu conținutul său, mai degrabă decât să i se opună, este diametral opus scepticismului și agnosticismului religios pe care unii le-au citit în textul lui Khayyâm. filozofie, bazându-se doar pe unele dintre poeziile care i-au fost atribuite. În al doilea rând, în lumina faptului că Khayyâm i-a lăudat sau repetat rareori pe predecesori, chiar faptul că a ales să traducă o lucrare a lui Ibn Sïnâ demonstrează amploarea respectului său pentru Shaykh al-raTs și confirmă doar afirmația tuturor surselor tradiționale că în filozofie Khayyâm a fost adeptul lui. Unii l-au considerat de fapt pe Khayyâm un student direct al lui Ibn Sinâ, dar această afirmație nu poate fi luată ca fiind adevărată din cauza datelor de naștere și deces ale celor două figuri implicate. Mai degrabă, înseamnă că Khayyâm a fost un elev al școlii lui Ibn Sïnâ, iar descendența sa filozofică, de fapt, merge înapoi prin Lükarï și Bahmanyâr până la însuși Ibn Sïnâ. Această descendență intelectuală directă este de mare importanță în cazul lui Khayyâm m care îl situează în matricea generalului Is nie traditie intelectuala. Mai mult decât atât, o astfel de descendență intelectuală este foarte pertin :nt sau lamie figurile filozofice în general.

Tratatul arabiei al-Risalah fi'l-kawn wa^l-taklïf (Tratat despre tărâmul ei și responsabilitatea umană) este una dintre scrierile filozofice subsidiare ale lui Khayyâm în care îl menționează în mod explicit pe Ibn Sïnâ ca maestru al său.16 Multe din prima parte a acestei lucrări îl urmărește de fapt pe Ibn Sïnâ îndeaproape; în plus, unele dintre frazele sale sunt aproape identice cu cele din al-ishãrãt wa Jl-tanbîhât a lui Ibn Sïnâ. Tratatul constă în răspunsurile oferite de Khayyâm la o serie de întrebări trimise lui de Abü Nașr Nasawï, judecătorul (qâdï) al provinciei Fars, ce . În ceea ce privește crearea lumii și a oamenilor, responsabilitatea lui față de Creatorul lor.17 Khayyâm, care în toate lucrările sale a fost la obiect și îi plăcea verbiajul inutil, începe prin a afirma că subiectul filosofiei este în esență răspunsul la trei întrebări: dacă ceva este, ce este și de ce este ceea ce este. Răspunsul la prima întrebare conduce în discuția despre a fi (wujüd). al doilea ouidditv (mâhiyyah) și a treia cauzalitate ('illiyyah). Apoi, el își îndreaptă atenția asupra ontologiei, urmându-l îndeaproape pe Ibn Sïnâ, discutând despre arcurile descendente și ascendente ale existenței și despre ierarhia ființei.18

Khayyâm se întoarce apoi la problema responsabilității atât față de Dumnezeu, cât și față de creaturile Sale, responsabilitate pe care, potrivit lui, o are

Poetul-Omul de știință „Umar Khayyâm ca filosof 173” a fost introdus în însăși substanța ființelor umane prin actul creării lor. Fiind ceea ce sunt, ființele umane au nevoie de alții și, prin urmare, poartă responsabilitatea față de ei. Khayyâm vorbește și despre necesitatea profeției. Profeții sunt cei mai desăvârșiți dintre toți și, prin urmare, pot propaga și promulga legi divine printre oameni în justiție. Afirmația sa despre necesitatea profeției arată cât de diferite forme de filozofie pot înflori într-o lume dominată de realitatea profeției și a revelației.

În ceea ce privește diferențele dintre oameni în ceea ce privește virtutea și caracterul malefic, Khayyâm le raportează, pe de o parte, la diferența de temperament, ele însele bazate pe fluidele corporale și elementele menționate în medicina islamică tradițională, și pe de altă parte la diferitele machiaje ale sufletele lor. Potrivit lui Khayyâm, profeții dezvăluie rituri de închinare pentru ca Dumnezeu să nu fie uitat și pentru ca învățăturile legilor lui Dumnezeu să rămână în societatea umană. El explică apoi mai pe deplin beneficiile ritului de închinare atât pentru sufletul uman individual, cât și pentru societate în ansamblu. Cu greu se poate imagina o diferență mai mare între Khavyâm, care este autorul acestui tratat și versiunea modernă a lui, bazată pe traduceri libere ale catrenelor, adesea false, interpretate în așa fel încât să susțină atitudinile sceptice ale anumitor cititori moderni ai lui Khayyâm în ambele Est si Vest.

În tratatul său de Arabie Darürat al-tadãdd fi4-'âlam waH-jabr wa4-baqâ^1 (Necesitatea contradicției în lume și determinism și subzistență), pe care Sayyid Sulaymân Nadwî19 îl consideră ca o continuare a lui Risâlah fiU-kawn wcPl-taklïf , Khayyâm răspunde la alte trei întrebări; unii precum Nadwî consideră că acestea sunt răspunsuri la întrebările puse de Nasawï. Prima întrebare se referă la teodicee, adică cum poate să iasă răul din Ființa Necesară care, fiind bunătate pură, nu poate fi autorul răului și al asupririi. După ce a analizat diferitele tipuri de atribuire, Khayyâm afirmă că, deși este absolut adevărat că numai Ființa Necesară dă existență lucrurilor, însăși dăruirea existenței implică contradicția, care este inexistența, și inexistența ne apare ca rău și privație. De aceea răul nu poate fi comparat nici în cantitate, nici în calitate cu binele.

A doua întrebare se întreabă care dintre cele două școli, cea a determinismului sau a liberului arbitru, este corectă. Într-un răspuns scurt, Khayyâm înclină în favoarea determinismului, adăugând că această poziție este corectă cu condiția ca adepții săi să nu exagereze și să cadă în superstiție.

A treia întrebare implică calitatea existenței în raport cu existența. Khayyâm critică sever ceea ce el consideră un sofism
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referitor la această întrebare. El afirmă că wujüd și baqâ^ au un singur sens și nu ar trebui separate unul de celălalt.

În scurta lucrare în Arabie Risãlat al-diyâ^ al-'aqlï fï mawdü' al-'ilm al-kullï (Tratat de lumină intelectuală referitor la știința universală)20 Khayyãm discută relația dintre existență și quiddity, urmând opiniile lui Ibn Sînâ, cărora li se adresează. el se referă indirect. Khayyãm face o distincție clară între quiddity în sine și wujüd, care este distinctă de mâhiyyah și se adaugă la aceasta pentru a existenția o quidditate în mod obiectiv.

Una dintre lucrările filozofice importante ale lui Khayyãm este tratatul persan Risâlah dar 'ilm-i kulliyyât-i wujüd (Tratat despre știința principiilor universale ale ființei), cunoscut și sub numele de al-Risâlah fï 'ilm al-kulliyyât (Tratat despre universalitate). Principies) și al-Risâlah mawsümah bi-silsilat al-tartïb (Tratat Cunoscut ca Lanțul Hierahic).21 În acest tratat Khayyãm discută lanțul ființei și cele zece inteligențe urmând concepțiile lui Ibn Sînâ. Tot în acest tratat Khayyãm discută clasificarea sa a celor care caută cunoaștere. Din cauza semnificației singulare a acestei clasificări pentru înțelegerea perspectivei filozofice a lui Khayyâm, citim această secțiune în întregime:

În primul rând, leologii, care se mulțumesc cu dovezi de dispută și „satisfj ■ i g” și consideră că această multă cunoaștere a Creatorului (excelent este Numele Său) este suficientă.

În al doilea rând, filozofii ei și înțelepții care folosesc doar argumente raționale pentru a cunoaște legile logicii și nu se mulțumesc niciodată doar cu argumente „satisfăcătoare”. Dar nici ei nu pot rămâne fideli condițiilor logicii și nu pot deveni fără ajutor cu ea.

În al treilea rând, ismâ'ilïs care spun că calea cunoașterii nu este verificabilă decât prin primirea de instrucțiuni de la un instructor adevărat; căci, în a aduce dovezi despre cunoașterea Creatorului, Esența și Atributele Sale, există multă dificultate; puterea de raționament a adversarilor și inteligența [a celor care luptă împotriva autorității finale a revelației și a celor care o acceptă pe deplin] este stupefiată și neputincioasă în fața ei. Prin urmare, ei spun că este mai bine să cauți cunoașterea din cuvintele unei persoane adevărate.

În al patrulea rând, sufiții, care nu caută cunoașterea prin raționalizare sau gândire discursivă, ci prin purgarea inné-lor lor.

Poetul-Omul de știință 'Umăr Khayyâm ca filosof 175 ființă și purificarea dispozițiilor lor. Ele curăță sufletul rațional de impuritățile naturii și ale formei corporale, până când devine substanță pură. Atunci când se îndreaptă față în față cu lumea spirituală, formele acelei lumi devin cu adevărat reflectate în ea, fără nicio îndoială sau ambiguitate. Aceasta este cea mai bună dintre toate căile, deoarece slujitorul lui Dumnezeu știe că nu există o reflectare mai bună decât Prezența Divină și în acea stare nu există obstacole sau văluri între ele. Orice îi lipsește omului se datorează impurității naturii sale. Dacă vălul va fi ridicat și paravanul și obstacolul sunt îndepărtați, adevărul lucrurilor așa cum sunt ele va deveni evident și cunoscut. Iar Maestrul creaturilor [Profetul Muhammad] – asupra căruia fie pacea – a indicat acest lucru când a spus: „Cu adevărat, în zilele existenței tale, inspirațiile vin de la Dumnezeu. Nu vrei să le urmezi?”

Spune-le raționanților că, pentru iubitorii de Dumnezeu [gnosticii], intuiția este ghid, nu gândirea discursivă.22

Ceea ce este uimitor în această clasificare este apărarea lui Khayyâm a sufiților și cunoașterea dobândită prin purificarea interioară, pe care ei o califică „kashf” ca fiind cea mai perfectă și cea mai înaltă formă de cunoaștere. Nu se poate face nicio judecată despre Khayyâm fără a acorda o atenție deplină acestei clasificări. Întrucât această lucrare este, fără îndoială, autentică, iar Khayyâm nu a fost genul de gânditor care să scrie o piesă de ocazie pentru a satisface cutare sau cutare autoritate lumească, această afirmație a lui nu poate decât să confirme devotamentul său față de sufism și face și mai plauzibilă un Interpretarea sufită a versurilor autentice ale lui Khayyâm.

Poate că cea mai importantă operă filosofică a lui Khayyâm este textul său arab al-Risãlah fil-wujûd (Tratat despre ființă), cunoscut și sub numele de al-Risâlah fî tahqïqât al-șifât (Tratat privind verificările calificărilor).23 Începe cu două coranice. versete care cuprind esența conținutului tratatului: „El a dat tuturor făptuirii sale, apoi a călăuzit-o drept” (20: 50) și „El numără toate lucrurile” (72: 28). Primul afirmă că ființa tuturor lucrurilor provine de la Dumnezeu, iar al doilea că există o ordine pentru toate lucrurile. Și tocmai aceste două probleme sunt cele care compun elementele de bază ale acestui tratat.

Khayyâm subliniază că quiddities își primesc existența dintr-o altă existență (al-wujüd al-ghayrî) și calis acest proces „émanation” (fayadân). Dar, în același timp, Khayyâm afirmă că pentru fiecare existent, quidditatea este principială, iar wujûd este un concept conceptual.
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(i'tibăn) calitate. Deși distincția dintre principialitatea lui wujüd (.așălat al-wujüd) și principialitatea mâhiyyah (așălat al-măhiyyah) se întoarce doar la Școala din Isfahan și în special la Mullã Șadră24, studenții de mai târziu ai filozofiei islamice au avut tendința de a Privește întreaga tradiție anterioară din acest punct de vedere și a căutat să determine cine aparținea cărei școli. Dacă aplicăm mai târziu această disiincl « cu propria terminologie particulară la Khayyâm, atunci am putea spune că Khayyâm, precum Suhrawardî, Nașîr al-Dïn al-Iusï, Ghiyai al-Dïn Manșur Dashtakï și Mïr Dãmãd aparține școlii de icipialitate a lui. quiddity, deși Khayyâm nu folosește termenul așălat al-măhiyyah așa cum a făcut Mullã Șadră și mulți alți filozofi de mai târziu.

Pe lângă faptul că subliniază emanarea și natura sa continuă, urmând punctele de vedere atât ale lui Ibn Sïnâ, cât și ale lui Suhrawardî, Khayyâm insistă, de asemenea, că această emanare se bazează și conține ordine și legi. Cele două versete ale Coranului menționate la începutul tratatului sunt pentru Khayyâm dovezi revelate ale acestei afirmații, și anume, continuitatea emanării din Realitatea Divină, care conferă existențe tuturor lucrurilor și natura ordonată a acestei emanări. În consecință, așa-numitele legi ale naturii și ceea ce se observă peste tot în tărâmul creat ca ordine și armonie provin din însăși Realitatea care dă existență lucrurilor și sunt inseparabile de realitatea lor ontologică.

Khayyâm este, de asemenea, preocupat de problema dificilă a cunoașterii lumii de către Dumnezeu, o întrebare care a preocupat aproape toți pi ilo < pheri islamici de-a lungul veacurilor. El afirmă că cunoașterea sau „ilm” este o calitate a wujüd-ului și, prin urmare, din moment ce Dumnezeu dă wujüd tuturor creaturilor, El cunoaște toată creația Sa pur și simplu în virtutea faptului că le-a adus la ființă. În ceea ce privește wujüd, este în sine un atribut al Realității Divine (al-Haqq) și identic cu Esența Sa Cunoașterea Divină, deși în cele din urmă nu este altceva decât Esența Divină, nu este, de asemenea, altceva decât emanare. Cunoașterea Divină este aceeași cu Prezența lui Dumnezeu în toate ființele, chiar și în cea care posedă doar existență mentală. Mai mult decât atât, întrucât Dumnezeu este sursa realității tuturor quiddităților și esențelor, ah care este astfel existențiat este bine, iar ceea ce pare altfel ca inexistență și răul este rezultatul necesității contradicției (darürat al-tadăddY).

În cele din urmă, printre tratatele specific filozofice ale lui Khayyâm există unul care este aproape sigur de el, deși nu este notat în lista dată de unii dintre cercetătorii subiectului și care este o serie de răspunsuri intitulate Risălah jawăban li-thalăth masării 25 (Tratat de răspuns la trei întrebări). Într-un manuscris, persoana care prezintă

Poetul-Scientist 'Umar Khayyãm ca filozof

177

întrebări este Jamâl al-Dîn 'Abd al-Jabbâr ibn Muhammad al-Mishkawï, dar într-un alt manuscris el este numit „Amin al-Hadrah” iar la sfârșitul tratatului „al-Shaykh Jamãl al-Zamân”. Deși identitatea acestei persoane nu este clară, se pare că a fost un filozof din Fars. În orice caz, întrebările, care sunt după cum urmează, prezintă interesele filozofice și preocupările celui care a întrebat:

1. 	Dacă sufletul rațional supraviețuiește după moarte, ar fi necesar ca fiecare suflet rațional să aibă o existență personală specifică.

2. 	Dacă întâmplările din domeniul ființelor contingente au o singură cauză, aceasta va duce la o regresie infinită.

3. 	S-a dovedit că timpul depinde de mișcare și este cantitatea de mișcare a sferelor și că mișcarea nu este constantă de la sine (Khayyãm nu completează întrebarea).

Toate răspunsurile lui Khayyâm se bazează pe opiniile lui Ibn Sînâ, la care se referă ca „al-faylasiîf”, filozoful. Mai precis, el se referă la Fann al-samã' al-țabî'î, prima carte a Țabî'iyyât (Filosofia naturală) a ShifiF, precum și la lucrările lui Aristotel ca surse de răspuns la aceste întrebări Khayyãm face un important afirmație filosofică prin a spune că Fann al-samă' al-țabî'î (care înseamnă literal "arta auzului natural" sau ceea ce ar trebui să auzi mai întâi în studiul științelor naturii) conține principiile tuturor științelor naturii dar este ea însăși o ramură a cunoașterii universale. Cu alte cuvinte, principiile științelor nu trebuie căutate în sine, ci în metafizică.

Există alte câteva fragmente filosofice scurte din Khayyãm care tratează mai mult sau mai puțin aceleași probleme pe care le găsim în tratatele menționate deja. Când examinăm împreună toate aceste tratate filozofice, îl vedem pe Khayyãm ca fiind, în esență, un filozof avicennan cu o perspicace deosebită în matematică și un interes pentru matematică! și ordinea naturală, pe de o parte, și în sufism, pe de altă parte. Există, de asemenea, intuiții filozofice care aparțin lui Khayyâm, iar el este departe de a fi un simplu repetor al cuvintelor lui Ibn Sînâ. Mai mult, ca și în cazul maestrului pe care el îl numește „filozoful”, întregul discurs filosofic al lui Khayyâm se bazează pe Ființa Necesară, Unul, care este Realitatea care în limbajul religios este numit „Dumnezeu”. Khayyãm merge de fapt cu un pas mai departe decât mulți filozofi mashshiFî în utilizarea referințelor religioase în tratatele sale filozofice, inclusiv versetele coranice la care ne-am referit deja.
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În concluzie, să ne întoarcem la unele dintre versoanele atribuite mai puternic lui Khayyâm și să luăm în considerare semnificația lor filozofică. Unul dintre cele mai faimoase state din catrene,

Ai spus că mă vei chinui,

Dar nu mă voi teme de un asemenea avertisment.

Căci unde ești Tu, nu poate fi nici un chin,

Și unde nu ești Tu, cum poate exista un asemenea loc?26

Acest catren confirmă bunătatea absolută a lui Dumnezeu, faptul că Realitatea Supremă este Bunătatea Pură, idee confirmată și în lucrările filozofice în proză ale lui Khayyâm. Acest catren reconfirmă în limba nouă o afirmație care se găsește în multe enunțuri sufite din proză și poezie și indică, de asemenea, victoria finală a binelui asupra a tot ceea ce apare ca rău. Într-un fel, este un comentariu la zicala sacră a Profetului (hadîth qudst), de fapt, Mj Milostivirea precede Mânia Mea.”

Alte state de cartina,

Aruncat în ciocanul lui '-ate, omule, tu,

Sb i ck prin lovituri la stanga si righi, taci.

Cel care te-a luat cu acest curs nebun,

H( știe, el știe, el știe și știe.27

Mesajul din poemul său este că qadiH, tradus aici ca „Soartă”, dar care trebuie înțeles ca un decret al Voinței Divine și nu un fel de soartă naturală și cosmică în felul filosofilor greci, guvernează toată existența umană. e și tnat Dumnezeu are cunoștință despre toate lucrurile. Este un comentariu poetic asupra semnificației celor două Ñames divine al-Qădir (Atotputernicul și al-'Alîm (Atotștiutorul sau Atotștiutorul).

Un catren care pare mai problematic în exterior, cântă despre relativitatea cunoașterii umane după cum urmează:

Cu adevărul sau certitudinea în amploare,

De ce eram viețile noastre în îndoială sau speranțe zadarnice?

Corne, să nu lași niciodată paharul să țină mâna,

În ceață, ce se întâmplă dacă beți sau aer bâjbâi?28

Acest catren s-ar putea vedea ca întinde mâna și întinde scepticismul dacă este luat literal. Dar ar fi acceptat un astfel de filosof

Poetul-Omul de știință 'Umar Khayyâm ca filosof 179 petrece atât de mult timp și efort scriind o lucrare despre algebră sau reformând calendarul? Dacă sunt privite în contextul tradiției intelectuale islamice, conținutul acestor versete dezvăluie sensul lor interior a fi altceva, adică relativitatea tuturor cunoașterii umane sau raționale29 și certitudinea derivată din gnoză care este simbolizată de vin, așa cum se regăsește din nou. universal în poezia sufită. De fapt, mulți gânditori, filozofi și oameni de știință islamici de seamă, ca să nu mai vorbim de sufiți, au compus poezii în acest sens. În vremurile noastre, poeziile chiar și ale unor figuri politico-religioase precum Mawlãnã Mawdüdï și Ayatollah Khumaynï conțin multe versuri în același sens. Deținerea paharului cu vin și băutul lui aici și acum, o temă repetată în alte câteva versine ale lui Khayyâm, se referă, de asemenea, la prețioșia momentului prezent, care este singura noastră cale de acces la Etern și mijlocul de a dobândi certitudine absolută. Nu trebuie să uităm în acest context adagiu sufi al-süfî ibn al-waqt (sufi este fiul momentului).

Multe catrene Khayyâmian se referă, de asemenea, la trecătoarea lumii și la călătoria noastră rapidă prin ea.

Roata rotativă a raiului în care ne întrebăm,

Este o lampă imaginară despre care știm prin similitudine.

Soarele este bomboana și lumea lampa, Suntem ca niște forme care se învârt în el.30

De asemenea,

O picătură de apă cade într-un ocean larg, Un grăunte de praf devine cu pământul aliat; Ce înseamnă venirea ta, mersul aici?

O muscă a apărut un timp, apoi a devenit invizibil.31

În primul catren, cosmosul este asemănat nu numai cu orice lampă, ci și cu o lampă imaginai care indică semnificația „lumii imaginației” ('âlam al-khayâl) cu toată semnificația metafizică și cosmologică pe care o posedă în gândirea islamică. așa cum vedem expus mai târziu în lucrările lui Suhrawardî, Ibn 'Arabi, Mullã Șadră și alții.32 Nu există niciun motiv să credem că aici Khayyâm folosește khayâl în sensul modern degradat al imaginației, care implică pur și simplu irealitate. Mai degrabă, numind cosmosul o lampă imaginară, el nu numai că face aluzie la semnificația cosmică a lui 'âlam al-khayâl, dar indică și pentru cititorul nesofisticat din punct de vedere filosofic faptul că cosmosul nu este realitatea ultimă, ci că există o realitate dincolo de el, care se reflectă ca o lampă este locul în care strălucește lumina
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pe o scenă. Apoi el indică existența noastră pământească trecătoare, care este constituită din imagini și forme cauzate de lumina unei lămpi pe abajurul din jurul ei. Al doilea catren confirmă aceeași teză dintr-un alt punct de vedere, pornind de la afirmația că toate lucrurile din această lume se întorc la izvorul și principiul lor, conform celebrului dictum filosofic kullu shay^in yarji'u ilă așlihi, (toate lucrurile revin la sursă sau rădăcină). În această mare venire și plecare care marchează viața acestei lumi trecătoare, existența noastră pământească este ca cea a unei muște care apare și apoi dispare într-un moment trecător. Este foarte semnificativ din punct de vedere metafizic faptul că în acest catren Khayyãm folosește cuvintele persane padïd și nãpaydã și nu viață și moarte. Acești doi termeni persani înseamnă să devină manifesti și apoi nemanifestați, să intre în existență phénoménală și apoi să dispară din acel tărâm sau să devină literalmente „lipiți”. de aparenţă” sau nãpaydã1 care înseamnă şi plasă a fi găsit. Nu se poate înțelege acest vers în sensul că noi, chiar dacă sunt comparați cu o muscă umilă în această lume vastă a schimbării, trecem de la nemanifestat și invizibil în lumea manifestării și a existenței fenomenului și apoi ne întoarcem la acel nemanifestat și invizibil. lume?

Un catren al lui Kh. i. yâm cu o semnificație eshatologică profundă afirmă,

Dacă inima ar ști secretul vieții așa cum este,

Ar cunoaște și Tainele Divine la moarte Azi când cu sinele tău, tu nu știi nimic, Mâine când dezbrăcat de sine, ce vei ști?33

Acest catren vorbește în limbaj poetic despre una dintre cele mai importante doctrine ale escatologiei islamice, care a fost pe deplin dezvoltată de metafizicieni și filozofi islamici de mai târziu, precum Ib i 'Arabi și Mullã Șadră. Conform acestei doctrine, sufletul, în timp ce se află în această lume, poate să acționeze și să cunoască. În momentul morții, ea este departe de a acționa asupra lumii și de a o cunoaște și îi va lua numai roadele acțiunii sale și cunoștințele pe care le-a dobândit despre problemele spirituale în timpul acestei călătorii pământești. Acestea sunt „prevederile” sale pentru călătoria vieții de apoi, despre care Mullã Sadrã le discută chiar în acești termeni într-una dintre lucrările sale intitulată Zãd al-musâfi” (Dispozițiile 01 Călătorul). Acest catren nu este altceva decât o simplă descriere poetică a unei învățături eshatologice islamice majore.

În cele din urmă, este necesar să menționăm cel puțin un catren care vorbește despre nimicnicia omului în fața Absolutului.
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O, tu, necunoscut în căile lumii, nimic nu ești;

Roca de bază se bazează pe aer, dar nu ești nimic.

Două goluri definesc limitele vieții tale,

Pe cele două părți ale tale nimic, în mijloc tu ești nimic.34

Mulți au interpretat acest și versele similare într-o manieră modernă nihilistă, ca și cum Khayyâm ar fi un nihilist existențial la anumite școli ale filozofiei continentale a secolului al XX-lea. Dar această interpretare este total falsă dacă ne gândim la faptul că Khayyâm nu a negat niciodată realitatea lui Dumnezeu, Absolutul. Pe lângă faptul că se referă la înțelegerea metafizică a nimicului sau a vidului, care nu este altceva decât nimicul sau dincolo de ființă, la care Khayyâm al-lude se referă în mai multe versuri,35 acest poem poate fi văzut ca o declarație clară a relativității stării umane. și că din punctul de vedere al acestei relativități, dacă sunt luate numai în sine, ființele umane și într-adevăr lumea nu sunt literalmente nimic în fața Absolutului. În limbajul Avicennan, pe care Khayyâm o confirmă în lucrările sale filozofice în proză, omul, ca toate ființele din această lume, este „contingent” (mumkin) și își primește realitatea de la sursa Ființei prin acel proces de fayadân discutat mai sus. Acesta și versane similare pot fi citite cu o logică perfectă ca afirmații poetice ale statutului de contingență, care este sărăcia completă a existenței sau neantul lumii, în contrast cu Ființa Necesară (wâjib al-wujüd), care singura posedă și este. ascunde wujûd peste tot ce există. Mai mult, tot ceea ce există există în virtutea existenței de către Ființa Necesară. În plus, în aceste poezii există o aluzie la relativitatea chiar și a Ființei față de Ființa de Dincolo, care singur este reală în sensul ultim.36 Cel mai profund mesaj al unor astfel de catrene este că tot ceea ce este relativ este prin natura relativă și deci trecătoare, numai Absolutul posezând absolutitatea ca atare; sau mai simplu spus, numai Absolutul este absolut.

Aceste câteva versine, alese dintre cele atribuite cu mai multă certitudine lui Khayyâm, oferă un eșantion de idei care, dacă sunt înțelese în contextul filozofiei islamice tradiționale și al sufismului, nu numai că nu neagă, ci confirmă în limbaj poetic lucrările filozofice și științifice în proză ale lui Khayyâm. pe lângă faptul că dezvăluie anumite teme sufite despre care Khayyâm trebuie să fi avut cunoștințe intime. Clasificarea sa a cunoscătorilor, citată mai sus, arată reverența și înțelegerea sa față de calea sufită a cunoașterii. Temele majore ale cătrenelor mai autentificate sunt trecătoarea lumii, natura limitată a cunoștințelor raționale înaintea acelei adevărate sofii care transcende raționalizarea și profitarea de prezent.
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moment și experimentarea efectului acelui vin care simbolizează cunoașterea realizată sau gnoza. Niciuna dintre aceste teme nu este în contradicție cu lucrările sale în proză. Dimpotrivă, proza și poezia se completează reciproc și împreună dezvăluie o imagine mai completă a lui Khayyâm ca meta-medic și filozof.

S-ar putea spune că există trei tipuri de ființe umane: cei care neagă toate realitățile eshatologice și Ziua Judecății la care sufii persani se referă ca „Mâine” fardã37; cei care cred în realitățile eshatologice tradiționale și caută să trăiască o viață virtuoasă în această lume cu frica de iad și speranța paradisului; și cei care Îl caută pe Dumnezeu aici și acum dincolo de frica de iad și de speranța paradisului Din moment ce extremele se întâlnesc, părerile primului și celui de-al treilea grup ar putea părea unor oameni care privesc problema superficial ca fiind aceleași în acea bo h err , > hasize 1 ie 1 înainte și acum în detrimentul finalului final al omului în acel „mâine” tl t este dincolo de timp. Prima vedere, însă, este deniai a religiei de jos, iar a treia vedere, care este ezoterică, este transcendența vederii exoterice de sus. Pentru credincioșii evlavioși exoterici este uneori dificil să facă o distincție între cele două. De aceea, ei au condamnat adesea nu doar primul punct de vedere, ci și al treilea, condamnarea lor fiind de fapt justificată la propriul nivel, ceea ce nu este cazul agnosticilor moderni care au asociat în mod deliberat cele două puncte de vedere opuse împreună pentru a ataca acelea. care se țin de a doua vedere.

Înțelegerea limitată a credincioșilor obișnuiți este motivul pentru care nu numai Khayyâm, ci și o serie de alte figuri, în mare parte sufiți, au fost condamnate de unele autorități exoterice tradiționale de-a lungul veacurilor. În cazul altor figuri sufi, h<vevei, distincția lor față de hedoniști a rămas suficient de clară, în ciuda faptului că au primit condamnări din unele părți. În cazul lui Khayyâm, o serie de factori, printre care pătrunderea poeziilor nu de către el în corpus de catrene atribuite lui, au făcut ca o serie de autorități tradiționale, inclusiv câțiva sufiți, să-l condamne chiar înainte de vremurile moderne. în ciuda faptului că cu siguranță nu a dus o viață hedonistă, dar a fost profund venerat ca un savant islamic de către contemporanii săi. Mai mult, traducerile libere ale lui Fitzgerald au creat o imagine occidentală a lui Khayyâm, una dintre componentele căreia puternice a fost căutarea plăcerii și gratificarea imediată a simțurilor. În lumea occidentală de astăzi, în care mult mai mult decât în perioada victoriană gratificarea senzuală instantanee a devenit practic o religie pseudosocială, este chiar mai dificil decât pe vremea lui Fitzgerald să-l absolvi pe Khayyâm de vinovăția de a fi hedonist. Cu toate acestea, nu există nicio autentificare
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poemul lui Khayyãm care se ocupă de viața de apoi, care nu poate fi interpretat ca aparținând celui de-al treilea, mai degrabă decât primul punct de vedere menționat mai sus. Când se ia în considerare această sărbătoare a momentului prezent și a profita de viața în timp ce o avem, împreună cu tot ceea ce a scris el și, de asemenea, cu ceea ce contemporanii săi au scris despre el și chiar cu titlurile onorifice care i-au fost acordate38, devine mai evident că, departe de a fi hedonist, Khayyam a căutat să sublinieze prețioșia vieții umane și realitatea momentului prezent ca ușă către Tărâmul Etern, într-o manieră în consonanță cu învățăturile marilor maeștri sufi.

cuis

În concluzie, se poate afirma cu siguranță că, dacă studiem toate lucrările lui Khayyãm, inclusiv rubâ'iyyăt mai autentificat, putem discerne viziunea filosofică asupra lumii a unui important gânditor islamic care în filosofie a fost în mare parte un adept al lui Ibn Sînâ. cu anumite interpretări independente ale sale. El a fost, de asemenea, un om de știință important cu opinii importante cu privire la filosofia matematicii. În plus, a fost un poet, care, la fel ca mulți alți filozofi și oameni de știință islamici care au scris lucrări cu structuri logice riguroase, a scris poezii pe partea cu teme metafizice și gnostice. El a fost, fără îndoială, atras personal de sufism Dacă ni s-ar cere să-l comparăm cu o altă figură islamică care i-ar semăna cel mai mult, l-am alege pe Nașîr al-Dîn al-Tusî, care era, ca și Khayyãm, un Avicennan (mashshâ^î) filozof și matematician, care a scris și poezie și era interesat de sufism. El a scris, de asemenea, o autobiografie spirituală intitulată Sayr wa sulük (Călătorie spirituală).39 Desigur, Țusî a fost, de asemenea, un teolog șiit de doisprezece imam și o autoritate în filozofia Ismâ'ïlï, spre deosebire de Khayyãm, care nu era preocupat de aceste subiecte. orice măsură apreciabilă.

Khayyam trebuie resuscitat ca un filosof islamic și ca încă o floare filosofică în grădina udată de realitatea profeției, chiar dacă un astfel de act va îndepărta un erou cultural de la scepticii și hedoniștii moderni arabi, turci și mai ales persani. Lucrările sale filozofice care au fost traduse recenti/0 trebuie studiate în totalitate împreună cu lucrările sale poetice și științifice. Studiul de față ar trebui, totuși, să fie suficient pentru a dezvălui marea semnificație – filosofică, științifică și, de asemenea, religioasă – a unui remarcabil filozof islamic, a cărui însăși faimă pe plan lumesc a făcut ca importanța sa filozofică să fie acoperită de lume în general.

CAPITOLUL 10

Filosofie în Azarbaijan și Școala din Shiraz

Centrele de activitate filosofică în lumea islamică

De-a lungul istoriei intelectuale islamice, anumite orașe și/sau zone au devenit punctul central al activității filozofice în anumite perioade, în timp ce alte zone au jucat un rol puțin sau deloc în cultivarea filozofiei islamice. Nu este cazul Legii Islamice sau al Sufismului, ale căror centre de cultivare au fost răspândite în aproape toată lumea islamică de-a lungul întregii istorii islamice. Când ne gândim la filosofie, Bagdad în secolul III/IX, Khurasan din secolul al IV-lea până în secolul al VI-lea, Cordova și, în general, Andaluzia în secolele al V-lea și al VI-lea, și Cairo în perioada fatimidă ne vin în minte, în timp ce astfel de centre majore. ale civilizației și culturii islamice, precum Fez, Tlemcen, Damasc și orașele sfinte Mecca și Medina, care au produs o galaxie de școli și sfinți islamici, nu sunt cunoscute în mod special ca loci pentru studiul filosofiei islamice. Motivele acestui fapt istoric sunt prea complexe pentru a fi analizate aici. Acestea includ climatul general religios și educațional, patronajul științelor filozofice de către conducători și alte autorități de influență, condițiile sociale și așa mai departe. Dar, indiferent de motivele unui astfel de fenomen, realitatea lui poate fi cu greu contestată. Chiar și în Inaia, unde textele filozofice islamice au fost predate în madrasah-uri din regiunile islamice ale țării, doar câteva locuri, cum ar fi Farangi Mahall și Khayabad, au devenit centre majore de activitate filozofică de la sfârșitul perioadei mogul încoace.1

Școala din Azerbaidjan

În Persia, care a devenit principala arena pentru cultivarea filozofiei islamice după Ibn Rushd, se poate observa același fenomen. Școala din Khurasan a început să scadă după Abü'l-'Abbâs al-Lûkarï al-Marwazî, Quțb al-Zamãn Muhammad al-Țabasî, Hasan Qațțân
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al-Marwazï și 'Umar Khayyâm, după cum a remarcat al-eady cea mai faimoasă figură filosofică a lui Khurasan în această perioadă. Treptat, Azerbaidjanul a devenit centrul phi islamic; uofie încă dinaintea invaziei mongole și continuă până în prima jumătate a celei de-a opta și paisprezece ani2, în măsura în care se poate vorbi despre Școala de Azarb.lijan în filozofie așa cum se vorbește despre Școala din Isfahan, care are acum devenit un termen consacrat3 și la care ne vom întoarce în d ipterul următor.

Ti re i încă multe cercetări în manuscrise și studii monografice necesare înainte ca imaginea completă a vieții filozofice a acestei școli, precum și a școlii din Shiraz, care a urmat după ea, să devină relativ bine cunoscute. De fapt, perioada care acoperă aceste două școli din secolele al VII-lea/XIII până în secolele al X-lea/XVI rămâne cea mai puțin cunoscută perioadă din istoria filosofiei islamice și în fiecare zi se fac noi descoperiri și studii care aruncă o lumină nouă asupra acestui v> ï bogat. perioada istoriei intelectuale islamice, nu numai pentru Persia, ci și pentru lumea otomană și pentru India musulmană. Recent, a fost descoperită în Persia o colecție numită Majmü'a-yi Maraghah (Colecția din Maraghah), constând din aproape douăzeci de lucrări de logică și filozofie copiate în anii 596/1200 și 597/1201 la mai puțin de zece ani după moartea lui Suhrawardï.4 Această colecție a fost copiată în madraza Mujâhidiyyah în care, cel mai probabil, a predat Majd al-Dîn al-Jïlï, maestrul cu care Suhra wardï a studiat filozofia în Maraghah. Această colecție, constând din scrieri ale lui al-Fãrãbí Abü Sulaymãn al-Sijistãní, Ibn Sinã, Abú Hâmid Muhammad al-Ghazzâlï, 'Umar ibn Sahian al-Sâwajï și însuși Majd ai-Dïn al-Jïlï, a fost copiată pentru studii. a madrasei și dă mărturie despre importanța predării filozofiei în Azarbaijan la acea vreme și face cunoscute și tratatele care fuseseră alese ca texte pentru cou on logi și filozofie.

Activitatea filozofică în Azarbaijan a atins apogeul în secolul al treilea/al XIII-lea la Maraghah, unde celebrul filosof și om de știință Nașîr al-Dïn al-Iusï (d. 672/1274) a construit Observatorul Maraghah, primul observator major din istorie. de știință construită pentru ca un grup de oameni de știință să lucreze împreună.5 Cercul din jurul Nașir al-Dïn este în sine identificat de unii drept Școala din Maraghah cunoscută în special pentru realizările sale științifice, inclusiv faimosul 11-Kha dd astronomica! Mese. Bu· Maraghah a fost, de asemenea, un centru major pentru studiul filozofiei islamice. De fapt, la fel ca aici, lusï, în revigorarea gândirii lui Ibn Sinâ, a influențat întregul curs ulterioară al filosofiei islamice.6 Până de curând, lusï ca filozof a fost neglijat în mod singular în studiile occidentale, considerând statutul său de unul dintre colosii1.
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figuri din filozofia islamică, precum și fondatorul teologiei sistematice a doisprezece imam. Câteva studii recente au făcut mai bine cunoscute contribuțiile sale filozofice,7 dar mai rămân multe de făcut pentru a clarifica semnificația deplină a gândirii lui lusí și rolul cercului din Maraghah ca punct de cotitură în istoria intelectuală islamică.

Țusî a scris numeroase lucrări despre logică, filozofie și etică care se ocupă de ontologie, clasificarea formelor de cunoaștere, natura sufletului, cauzalitatea, relația dintre lume și Creator și numeroase alte subiecte filozofice. El nu este doar autorul celei mai ample lucrări despre logică în limba persană clasică, Asãs al-iqtibãs (Fundarea dobândirii cunoștințelor), cea mai cunoscută lucrare islamică despre etica filozofică, Akhlãq-i nășirî (Etica Nașîrean), una dintre cele mai frumos scrise lucrări despre virtute din perspectiva sufismului, Awșâf al-ashrãf (Descrierea nobilului), dar și lucrări seminale despre filosofia peripatetică care l-au consacrat fără îndoială drept cel mai mare filozof avicennan după însuși maestru. Această categorie de lucrări ale lui Țusî include respingerea lui la criticile lui Ibn Sînâ de către al-Mușări'ah a lui al-Shahrastânî și comentariul critic anterior al lui Râzî asupra aî-Ishărăt wa'l-tanbîhât al lui Ibn Sînâ. Cunoscută și sub numele de Sharh al-isharăt, această lucrare, care este o capodopera filozofică majoră atât în formă, cât și în conținut, a resuscitat odată pentru totdeauna învățăturile lui Ibn Sînâ în Orient. Devotat expunerii învățăturilor maestrului în această lucrare, Țusî s-a abținut de la a-și exprima părerile sale, cu excepția cazului în care era vorba de cunoașterea lumii de către Dumnezeu, unde Țiisî a acceptat părerile lui Suhrawardï, pe care și el îl cunoștea bine. Lucrarea a devenit atât de faimoasă încât a devenit, la rândul său, subiectul multor comentarii ulterioare, cel mai cunoscut de Quțb al-Dîn al-Râzî.

În contextul cărții de față, nu ne propunem să analizăm gândirea filosofică a lui Țiisî, care este apropiată de cea a lui Ibn Sînâ, ci să scoatem în evidență semnificația sa în contextul relației dintre filozofie și profeție. Nu ne confruntăm cu un om de știință important, unul dintre cei mai mari din istoria matematicii și astronomiei și, de asemenea, un filozof de prim rang, cu o minte analitică puternică, care este unul dintre cei mai importanți filosofi peripatetici cunoscuți în istoria islamică. Ne confruntăm și cu o figură care a scris multe lucrări despre logică, dar nu era raționalist. Țiisî nu numai că a scris un tratat important despre filozofia Ismâ'ïlï, bazat pe instrucțiunile primite de la autoritatea imamului și, în cele din urmă, revélația, dar a compus și cea mai importantă lucrare despre teologia sistematică șiită a doisprezece imam, Kitâb al-tajrîd, am discutat deja în capitolele anterioare. Prin urmare, el reprezintă un exemplu uimitor de filosofare chiar și într-un sens rațional într-o lume dominată de realitatea profeției.

188

Partea 3: Filosofia islamică în istorie

Mai mult, calea lui de armonizare a filozofiei ar· revelației avea să aibă o influență mult mai mare în lumea islamică decât viziunea căilor independente pentru filozofie și religie propusă de Ibn Rushd.

lusî nu era nicidecum singurul filozof din Maraghah. El a fost înconjurat de un număr de colegi și studenți, cum ar fi Quțb al-Dîn Shirâzî, Najm al-Dîn Dai >îrân-i Katîbî și Fakhr al-Dîn Marâghî, toți fiind filosofi de fabulă, în special Qutb al-Dïn, care este o figură majoră în istoria gândirii islamice.8 Este de mare interes să remarcăm că, deși Shîrâzî (d. 710/1311) a fost un om de știință proeminent, ca și Tuși, a filozofat într-o lume la ale cărei orizonturi se profila realitatea revelației. și s-a ocupat pe larg din punctul de vedere al filozofiei de chestiuni religioase și spirituale derivate din revelație

Deși nu la Maraghah, Afdal al-Dîn Kăshânî (d. circa 610/ 1213-14), este al o remarcat în raport cu cercul lui Maraghah, de altfel, deoarece în sursele ulterioare se spune că ar fi fost înrudit cu Țtisî, deși acesta din urmă a trăit după el, iar această relație nu a fost confirmată de cercetările istorice actuale. Kãshãní este unul dintre cei mai remarcabili filosofi islamici, unul care a combinat rigoarea logicii și a filozofiei raționale cu viziunea sufismului9 În timp ce a scris despre diverse aspecte ale filozofiei peripatetice și chiar ale hermetismului, el a subliniat purificarea sufletului și a sinelui. -cunoașterea ca I y la cunoașterea metafizică. Pentru el, autologia a fost cheia metaplv sicii și ontologiei. El este venerat în Persia până în zilele noastre ca un sfânt sufi, iar mormântul său de lângă Kashan este vizitat anual de mulți pelerini. El reprezintă încă un alt mod în care filosofia s-a dezvoltat într-un climat dominat de profeție în lumea islamică.

Revenind la Azarbaijan, este imposibil să discutăm despre această școală fără a menționa Suhrawardî, despre care am discutat deja în acest volum și în alte părți. El marchează cu adevărat începutul Școlii din Azarbaijan de la care a salutat, deși a fost omorât la Alep, iar influența sa a continuat în provincia nașterii sale mult timp după moartea sa. La 1 al-Qãdir Hamzah ibn Yãqüt Ahari, authoi al tratatului al-Bulghah fPl-hikmah (Suficientul în filosofie) sau al-Aqțăb al-quțbiyyah (Polezii statului de a fi polonez),10 scris în jurul anului 628/ 1230, pe baza ideilor lui Suhrawardî, a fost probabil primul filozof ishrãqi după Suhrawardî. El provine din orașul Ahar din Azarbaijan și a fost numit de oamenii din acea regiune filozof/Sufi.” De asemenea, primul mare comentator al wardî Suhra. , Shams al-Dìn Shahrazùrì, care a scris comentarii notabile despre; Hikmat al-ishrãq (Teozofia Orientului luminii) și Talwîhăt (Intimații) ale maestrului și care a fost autorul major ishrãqi

Filosofie în Azarbaijan și Școala din Shiraz

189

text al-Sharajat al-ilãhiyyah (Arborele Divin) provine din Shahrazur, care este situat între Hamadan și Irbil și se află din nou în orbita geografică a Școlii din Azarbaijan.11

Pe lângă Maraghah, alte orașe din Azarbaijan au produs filozofi de seamă care erau aproape de contemporali ai filozofilor din Maraghah. Unul dintre cei mai notabile dintre acest grup este Athïr al-Dïn Abharï (d. 663/1264), autorul cărții Kitâb hidãyat al-hikmah (Cartea de îndrumare pentru filosofie), una dintre cele mai faimoase expoziții ale filozofiei avicennane de mai târziu. în care s-au scris multe comentarii, cele mai cunoscute fiind de Maybudi și Mullã Șadră. Comentariul lui Mullã Șadră cunoscut în India ca simplu Șadră a fost poate cel mai larg studiat text de filozofie islamică din India musulmană. Originar din Abhar, Athïr al-Dïn a migrat în Siria și apoi în Anatolia, unde și-a petrecut a doua parte a vieții. A fost unul dintre cei mai faimoși studenți ai lui Fakhr al-Dïn al-Râzï, celebrul teolog care a petrecut și el ceva timp în Azarbaijan. Dar, spre deosebire de el și, de asemenea, de Quțb al-Dïn Shïrâzï, Abharï și-a petrecut cea mai mare parte a vieții în Azarbaijan și estul Anatoliei și trebuie considerat drept unul dintre filozofii Școlii din Azarbaijan. Abharï a fost atât de profund respectat încât Țiisî a scris un comentariu asupra lui Tanzïl al-afkâr (Coborârea gândurilor), iar unul dintre tratatele lui Abharï despre logică care se ocupă de Isagog a fost chiar tradus în latină. Este interesant de observat că, deși cunoscut în primul rând ca un filozof peripatetic, Abharï cunoștea bine Suhrawardï, fapt despre care atât Shahrazùrï, cât și Ibn Kammûnah l-au atestat în scrierile lor. Mai mult, în două dintre celelalte lucrări ale sale, MuntahaU-afkâr fï ibãnat al-asrâr (Înălțimea gândurilor referitoare la clarificarea misterelor) și Kashf al-haqâ^iq fï tahrïr al-daqâ^iq (Descoperirea adevărurilor referitoare la declarația de Subtilități), Abharï însuși menționează Suhrawardï.

Un alt contemporan faimos al lui Abharï care provenea din Azarbaijan a fost Sirâj al-Dïn Urmawï, care, ca și Abharï, a murit în a doua jumătate a secolului al VII-lea/XIII-lea. Comentator al lui Ibn Sînâ Ishãrãt, el a scris și o serie de lucrări filosofice independente, cum ar fi Lață^if al-hikmah (Subtilitățile filosofiei) și Mațălic al-anwãr (Locurile răsăririi luminilor). Un alt contemporan al lui Abharï, Abu 'Alï Salmâsï, este cunoscut drept autorul al-Risâlat al-siyâsiyyah (Tratat de politică). Apariția acestor figuri din trei orașe diferite din Azarbaijan, pe lângă Maraghah, demonstrează interesul larg răspândit pentru filozofie în timpul perioadei în cauză în întreaga provincie și nu în primul rând pentru un singur oraș și împrejurimile sale, ceea ce este cazul Școlii din Bagdad sau Școala din Shiraz.
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În ultima parte a secolului al VII-lea/XIII-lea și începutul secolului al VIII-lea/XIV Tabriz a devenit cel mai important centru al activității filozofice nu numai în Persia, dar poate în întreaga lume islamică. Aici a fost construit marele oraș universitar Rab'-i rashïdï de către marele vizir ΪΙ-Khãnid, Rashïd al-Dïn Fadl Allâh, care nu era el însuși un mare istoric, ci și un medic și filosof.12 La acea vreme; j hilozofia a fost predată pe larg în Tabriz, care devenise 11 KJ ã nid capita1 și un important centru cultural. Aici Abû 'Abd Allâh Muhammad Tabrïzï a scris un comentariu asupra Dalâ^il al-hâ^irïn (Ghidul celor perplexi) al lui Maimonide și unde elevul său Abü Ishâq Tabrïzï, cunoscut sub numele de Ghadanfar, a compus un rezumat al lui Abü Sulaymân al. -Șiwân al-hikmah al lui Sijistânï (Vasul înțelepciunii). Shams al-Dïn Khusrawshâhï, din orașul din apropiere Khusrawshah, aparține și el cercului din Tabriz. El este cunoscut ca un expozitor al filozofiei lui Ibn Sïnâ și unul care a compus un rezumat valoros al monumentalului Kitâb al-shifâ al maestrului. De asemenea, în apropiere de Tabriz, în Shabistar, Shaykh Mahmüd Shabistarï a compus una dintre cele mai mari: capodopere ale lui Sufi, metafizică și simbolism, Gulshan-i râz (Grădina secretă a misterelor divine), la începutul secolului al VIII-lea/ XIV-lea, în perioada de vârf a activității filozofice din Tabriz. De la mijlocul secolului al VIII-lea/fui, însă, studiul filozofiei a scăzut în Azarbai, în centrul lui Shiraz.

Înainte de a se întoarce,. . Școala din Shiraz, totuși, este util să examinăm un manuscris recent descoperit, Safîna-yi Tabriz (Vasul iat)i ), care dezvăluie multe despre studiul din Tabriz al filozofiei în relație cu științele religioase derivate direct din révélation. Acest vast compendiu legat împreună într-o singură lucrare și copiat de Abüfi-Majd Muhammad Tabrïzï Maiakânï Qarashï di ring al doilea și al treilea deceniu ale secolului al VIII-lea/al XIV-lea a primit numele Safïnah de către însuși copist.13 Include peste două sute de lucrări în aproape toate științele vremii, de la jurisprudență, teologie și comentarii coranice până la filozofie, gnoză și anumite alte discipline, cum ar fi muzica. Reflectă programele de studii ale diverselor centre de învățare din Tabriz și textele care au fost cele mai citite. Una dintre trăsăturile importante ale Safïnah este că conține lucrări ale unui număr de filozofi Tabrïzï necunoscuți până acum. O figură importantă care reiese din studiul acestui prețios compendiu este Amïn al-Dïn Hâjjï Bulah, care se pare că a fost un maestru sufi asl weh ca filozof și a fost autorul unei selecții din Ihyâ^ 'ulüm al-dïn (Reînvierea lui). Științele Religiei) al-Ghazzâlï, precum și o lucrare independentă despre cunoaștere și intelect.
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Lucrările filozofice conținute în Saftnah includ faimosul poem al-'Ayniyyah (Oda sufletului) a lui Ibn Sínã și comentariul său de Shams al-Din Samarqandí; Ishãrãtul lui Ibn Sínã; al-Zubdah (Cea mai bună esență) despre logică de Bulah; al-Shamsiyyahfi4-qawa'id al-manțiqiyyah (Tratatul dedicat lui Shams al-Din referitor la regulile logicii), de Najm al-Din Dabirãn-i Kãtibi, Hikmat al-'ayn (Filosofia esenței), tot de Kãtibi ; o poezie despre filozofie și logică de Fakhr al-Din al-Rãzi și multe lucrări de Suhrawardî și Tuși. Este deosebit de remarcabil faptul că majoritatea lucrărilor persane ale lui Suhrawardï, care nu au fost la fel de citite ca Hikmat al-ishrãq-ul său în secolele ulterioare, sunt cuprinse în acest compendiu.14 Însuși conținutul acestei lucrări relevă interesul extins pentru filosofia islamică în secolul al optulea. /secolul al XIV-lea la Tabriz în legătură cu științele transmise (manqül).

Când se studiază Școala din Azarbaijan, este interesant de observat că limitele geografice ale acestei școli nu s-au limitat la actuala provincie Azarbaijan din Iran, deși acea zonă a constituit principala arena a activității filozofice la sfârșitul al șaptelea/al treisprezecelea. secolul și începutul secolului al VIII-lea/al XIV-lea. Granițele se întindeau în estul Anatoliei până la Konya. Știm că Quțb al-Din Shîrâzi a petrecut ceva timp în Sivas și că Urmawi a călătorit mult și în orașele de est ale Anatoliei. Răspândirea școlii ishrãq în perioada otomană timpurie și apariția unor figuri precum Anqarawi15 își au cel mai probabil sursa în Azarbaijan și nu în Siria. Așa cum a existat o unitate culturală între aceste orașe anatoliene și cele din Persia occidentală, așa cum se vede prin utilizarea pe scară largă a persanului în orașe precum Konya, unde Rümï a compus cele mai mari lucrări ale literaturii sufite persane, tot așa a existat o legătură strânsă în activitatea filozofică în regiune în perioada luată în considerare. Când centrul activității filozofice s-a mutat la Shiraz, dezvoltarea în Anatolia a început să se despartă de ceea ce avea loc în Shiraz, deși chiar și în această perioadă ulterioară, astfel de figuri precum Jalâl al-Din Dawânï din Fars erau bine cunoscute și respectate chiar și la Istanbul. În timpul apogeului Școlii din Azarbaijan, totuși, relația a fost și mai puternică, iar orașele din estul Anatoliei au devenit centre pentru studiul atât al sufismului, cât și al filosofiei strâns asociate cu ceea ce se întâmpla în Azarbaijan. Nu trebuie decât să recăpătăm aici numele lui Dă3 ud al-Qayșari, care a fost atât un filozof, cât și un celebru comentator al lui Ibn 'Arabi.

Deși studiul textelor filozofice ale Școlii din Azerbaidjan este departe de a fi complet și încă ar putea avea loc descoperiri cutremurătoare precum cea a Safîna-yi Tabrîz, este posibil să spunem ceva despre caracteristicile generale ale acestei școli. . În primul rând,
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aici mashshâ^ï ph.1 ofie a lui Ibn Sînâ, atât de acut criticat în Khurasan de 1-G1 azzãi și mai târziu al-Shahrastânï și Fakhr al-Dïn al-Râzï a primit un nou caz I despre viață și a început un al doilea ciclu de existenţă care continuă până în zilele noastre. Nu numai comentariul epocal al lui Țiisî asupra criticii lui Râzî la Ishârât-ul lui Ibn Sînâ și unele dintre celelalte lucrări ale sale au reînviat filosofia avicennan, ci și alte lucrări importante de mashshcPï, cum ar fi Hidâyah din Athïr al-Dîn Abharï și Hikmat al-'ayn din Dabirî -i Kâtibï (d. 675/1276), un elev al lui Abharï, au fost compuse de membrii acestei școli, lucrări care au servit drept texte pentru predarea filozofiei mashshâ^ï timp de secole în Persia, India și lumea otomană.

În al doilea rând, filozofia ishrâq-ului a fost propagată în Azarbaijan după ce fondatorul său Suhrawardï a fost ucis la Alep. Atât Quțb al-Dïn Shïrâzï, cât și Shams al-Dïn Shahrazürï, cei doi principali comentatori ai lui Hikmat al-ishrâq, erau legați într-un fel sau altul de Școala din Azerbaidjan. În al treilea rând, poate parțial datorită influenței doctrinelor ishrâqï, dar și din motive independente, mulți dintre filozofii acestei scho< >1 au fost asociați cu sufismul, în timp ce, în același timp, s-a acordat multă atenție în această regiune celor mai metafizice și filozofice. dimensiunile sufisnului, așa cum se vede în lucrările lui Shabistaiï, în special în Gulshan-i râz al său. În cele din urmă, este de remarcat faptul că a existat o creștere notabilă a utilizării limbii persane pentru discursul filozofic în Școala din Azarbaijan în comparație cu Școala din Khurasan și, de asemenea, Școala de mai târziu din Isfahan. Suhrawardï, care ar trebui privit ca prima figură majoră a acestei școli, deși a trăit ceva mai devreme decât perioada de deplină ei înflorire, a scris m tratatele mele filozofice ■ liliecii se numără printre capodoperele prozei persane. Tûsï este cunoscut pentru o serie de lucrări filozofice persane și pec r Akhlâq-i nașirî aise un clasic al literaturii persane. Presupusa sa rudă, deși din Kashan, Afdal al-Dîn Kãshãní, a scris aproape exclusiv într-o persană o( frumusețe și profunzime excepționale. Colegul lui Țiisî din Maraghah, Quțb a'-Dîn Shïrâzï este autorul unei vaste enciclopedii persane de filosofie. , Durrat al-tâj (Bijuteria din coroană) și Rashïd al-Dîn Fadl AHãh, marele vizir al Ïl-Khânizilor, care a fost atât filozof, cât și istoric, și-au scris istoria universală, prima de acest fel din istoria omenirii, în limba persană. m care a scris, de asemenea, multe dintre discursurile sale filozofice și teologice.Această utilizare mai mare a persanei, fără a neglija totuși arabia ca limbă majoră a discursului intelectual islamic, se găsește în Persia și în Anatolia de Est în multe domenii ca urmare a invaziei mongo. tratatele din această perioadă, precum și cele ale Școlii din Shiraz, au devenit, de asemenea, larg răspândite în I dia, unde
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Persana a fost folosită ca limbă intelectuală, precum și ca limbă mistică, chiar mai mult decât în Persia însăși, deși din nou arabă nu a fost deloc neglijată în India, la fel ca în Persia.

La părăsirea Școlii din Azarbaijan pentru a călători spre sud, până la Shiraz, este important de menționat că aici, ca și în școlile din Bagdad, Khurasan și Andaluzia, principala preocupare a filosofilor nu a fost doar să ofere o viziune intelectuală și un mijloc de înțelegere. natura lucrurilor într-un cadru inteligibil, dar și pentru a răspunde realității revelației, cunoștințelor pe care le-a făcut posibil, inclusiv cunoștințe iluminative și provocărilor pe care le-a reprezentat filosofilor ca un canal autentic și chiar cel mai autentic pentru atingerea cunoașterii finale. de mintea umană.

Școala din Shiraz

Devastarea cauzată de invazia mongolă și consecințele acesteia nu numai că au distrus numeroase centre de învățare din Asia Centrală, Khurasan și Irak, dar au inaugurat și o perioadă de condiții instabile și haotice care avea să dureze câteva secole. Datorită conducătorilor Atãbakãn din Fars, Shiraz a fost ferit de furia invaziei mongole, iar din secolele al VII-lea/XIII până în secolele al X-lea/XVI-lea, când safavizii au unit Persia, orașul și împrejurimile sale au rămas o relativă oază de pace . În această perioadă, dinastiile ul-i Jalãyir, Ãl-i Muzaffar și Ãq-Quyünlü au reușit să păstreze atmosfera păcii și să încurajeze învățarea. Deja în secolul al IV-lea/Xea în timpul perioadei Büyid, Shiraz devenise un centru major de învățare islamică și i s-a dat titlul de dar al-'ilm sau „locuința cunoașterii”. A concurat chiar și cu Bagdadul în domeniul științei și al științei. Pe această bază istorică, Atãbakãn și dinastiile ulterioare menționate mai sus au întărit tradiția de învățare în Shiraz, în măsura în care, după cucerirea Persiei de către Tamerlan, guvernatorii și mai târziu succesorii săi au continuat să onoreze clasa de oameni învățați din acel oraș. De fapt, Shiraz a continuat să fie dar al-'ilm-ul zilei în perioada safavidă, când centrul de învățare, inclusiv filozofia, a fost transferat la Isfahan. Dar nu se poate uita niciodată că cea mai mare figură a Școlii din Isfahan, Șadr al-Dîn Shirâzi, nu era doar din Shiraz, ci și-a primit educația timpurie în acel oraș. De fapt, el ar putea fi considerat produsul major final al Școlii din Shiraz și călătoria sa la Isfahan punctul de transfer al centrului principal al filosofiei islamice în acel oraș, chiar dacă în ultima parte a vieții sale, Mullã Șadră avea să se întoarcă.
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lui Shiraz să predea la Şcoala Khan construită pentru el de guvernatorul Fars pro\, ince.16

În cazul meu, perioada cuprinsă între secolul al VIII-lea/ XIV-lea până în secolul al X-lea/XVI-lea marchează apogeul activității filozofice în Shiraz.17 Începutul acestei școli a fost contemporan cu perioada activității filozofice asociată cu Azarbaijan și sfârșitul vârfului său. activitate odată cu înființarea Școlii din Isfahan de către Mïr Dãmãd și primele decenii ale activității acestei școli. După cum am menționat deja, perioada cuprinsă între secolul al XVII-lea/XIII-lea până în secolul al X-lea/XVI-lea este cea mai necunoscută și cel mai puțin studiată din istoria filosofiei islamice și, în consecință, mulți susțin că a fost de fapt o perioadă de languire în filosofia islamică, o perioadă. care nu a produs un filozof de talia lui Fârâbï, Ibn Sïnâ, Ibn Rushd Suhrawardï sau Mullâ Șadrâ. O astfel de judecată poate fi făcută, însă, numai după ce sunt studiate lucrările marilor filosofi ai acestei școli. Desigur, Mullã Sadrâ însuși a avut un respect la fel de mare pentru unii dintre filozofii acestei perioade ca și pentru cei din secolele anterioare. Fără îndoială, Școala din Shiraz a avut o influență excepțională în viața intelectuală a muncii otomane a Indiei islamice, precum și a școlilor de filozofie ulterioare din Republica însăși, începând cu Școala din Isfahan și a produs o număr de filosofi importanți.

Din punct de vedere cultural și intelectual, deși în perioada în cauză Shiraz nu a fost un centru la fel de mare al jurisprudenței islamice în forma sa șiită precum Najaf, a fost un centru major al teologiei islamice și al principiilor jurisprudenței (ușul al-fiqh), de asemenea ca literatura si artele. A fost, de asemenea, un centru major al sufismului, în măsura în care a ajuns să fie cunoscut sub numele de Burj al-awliyâ3 (Turnul Sfinților), unde au locuit multe figuri sufi importante, cum ar fi Awhad al-Dïn Kâzirünï și Shams al-Dïn Muhammad Lâhïjî, nu. pentru a vorbi despre cel mai mare poet sufi al limbii persane, Hãfiz. Mai mult, Shiraz soor a devenit un centru major de filozofie, moștenitor al școlii ishrãqi din Suhrawardï, precum și al filozofiei peripatetice a școlii lui Ibn Sinã.

Toate aceste elemente au contribuit la crearea Școlii din Shiraz, unde discursul filozofic a devenit strâns legat de teologie și sufism și, în anumite cazuri, de științele naturii. Mulți dintre filozofii acestei școli au fost atrași de sufism, alții de așarit și mai târziu de Ithnã 'asharí kalãm, iar alții de medicină și astronomv, în care au devenit maeștri desăvârșiți. Școala de la Shiraz este, de fapt, aproape la fel de importantă pentru istoria teologiei și științei islamice ca și pentru istoria filozofiei islamice. Mai mult, în această școală, apropierea dintre mashshã^i și filozofia ishrãqi, kalãm și gnosis ('irfãn) care caracterizează Școala de

Filosofia în Azarbaijan și școala din Shiraz 195 Isfahan a început, culminând cu ascensiunea celui mai faimos filozof din Shiraz, Mullã Sadrã, care a studiat în primii ani în orașul său natal, Shiraz, probabil sub figuri asociate cu cercul lui. Jamãl al-Dïn Mahmüd Shïrâzï, care preda încă în 965/1557, și posibil și cercul lui Jalãl al-Dïn Dawânï (d. 908/1501). Cele mai mari figuri ale Școlii din Shiraz18 precum 'Adud al-Din IjT (m. 756/1355), Mïr Sayyid Sharïf Jurjânï (d. 816/1413), Dashtakïs, Jalãl al-Dïn Dawânï și Shams al-Dïn Khafrï (m. 957/1549) era de fapt cunoscut cu mult dincolo de granițele Fars, iar mulți dintre ei au exercitat cea mai mare influență asupra gânditorilor islamici ai lumii otomane și a Indiei musulmane.

Principalii filozofi ai școlii din Shiraz

Din punct de vedere tehnic, ar trebui să înceapă Școala din Shiraz cu Quțb al-Dïn Shïrâzï, care, totuși, a părăsit Shirazul de tânăr și care aparține mai mult școlii din Maraghah și Azarbaijan, așa cum am menționat mai devreme. În ceea ce privește figuri celebre precum Ijï și Jurjânï, ei au produs lucrări de teologie filozofică și au fost în esență experți în kalãm, mai degrabă decât în falsafah. Ne vom limita așadar la patru figuri care au dominat scena filozofică din Shiraz din secolul al VIII-lea/al XV-lea până în secolul al X-lea/XVI-lea înainte de vremea lui Mullã Șadră și care au fost filosofi cu drepturi depline. Aceste figuri sunt Șadr al-Dïn Dashtakï și fiul său, Ghiyâth al-Dïn Manșur, Jalãl al-Dïn Dawânï și Shams al-Dïn Khafrï.

Mïr Șadr al-Dïn Dashtakï cunoscut și sub numele de Sayyid-i Sanad

Șadr al-Dïn Muhammad Dashtakï, adevăratul fondator al Școlii din Shiraz s-a născut în 828/1424 în cartierul Dashtak din Shiraz într-o familie care descendea din Profet și care a migrat la Shiraz în secolul al V-lea/XI-lea.19 Mai târziu. în viață i s-a dat titlul onorific de Șadr al-'ulamâ3 (cel mai important dintre savanți) și Sayyid al-mudaqqiqïn (Maestru al cunoașterii minuturilor lucrurilor), primul titlu fiind adesea cauza confundării sale cu Șadr al- muta'allihïn sau Mullã Șadră. Șadr al-Dïn Dashtakï a studiat Arabia și științele transmise cu uncie-ul Sayyid Habib Allâh Dashtakï și filozofia cu Muslim Fârsï, o figură altfel necunoscută. Unii l-au menționat și pe Mawlã Qawâm al-Dïn Muhammad Kulbârï ca profesor al său de logică și filozofie. Întrucât lanțul de transmitere a cunoștințelor filozofice este de mare importanță, merită
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menționați aici lanțul (silsilali) lui Șadr al-Dïn, care îl leagă de stăpân; de (Id, după cum a relatat fiul său.

Ibn Sïn ■ —► Bahmanyâr —» AbCPl-'Abbâs al-Lükarï —» Afdal al Dîn al-Ghïlânï —♦ Sayyid Șadr al-Dïn al-Sarakhsï —► Farïd al-Dïn Dãmãd al-Nayshâbürï al-D Nayshâbürï al-D Nașîrï -Iusï —► Quțb al-Dïn Shïrâzï —► Sayyid Muslim Fârsï (bunicul) -► Sayyid Muslim Farsi (tatăl) -+ Sayyid Fâdil Muslim Fârsï Sayyid Șadr al-Dïn Dashtakï.20

Acest lanț are o mare semnificație atât pentru înțelegerea „filiației filosofice” a lui Șadr al-Dïn Dashtakï însuși, cât și pentru cea a fiului său Ghiyâth al-Dïn, care a fost elevul tatălui său, precum și pentru descendența filozofică a lui. filozofii de mai târziu din Shiraz, Isfahan și chiar India musulmană.

Șadr al-Dïn a devenit un important savant și filosof, precum și o personalitate publică puternică. În 883/1478 a înființat madraza Mansüriyyah la Shiraz, numită după fiul său, Ghiyâth al-Dïn Mansür, o școală în care se predau filosofia, logica și științele naturii, precum și științele religioase. A devenit unul dintre cele mai influente centre de învățământ superior din istoria islamică de mai târziu. Viața lui Șadr al-Dïn a pus capăt tragicului Ily când Гигкіс, conducătorul orașului, crezând că Șadr al-Dïn a avut albine! încadrat în tulburări sociale, a trimis un grup de bandiți la casa lui, unde a fost ucis în 903/1497. A fost înmormântat în madraza Manșhriyyah, unde mausoleul său supraviețuiește până astăzi.

Șadr al-Dïn Dashtakï a scris aproape douăzeci de lucrări, multe sub formă de glose și comentarii asupra textelor anterioare, dar aceste lucrări nu sunt pur și simplu repetiții. Mai degrabă, ele conțin adesea multe idei asociate cu Șadr al-Dïn însuși sau clarifică pasaje dificile ale clasicilor anterioare neelucidate în comentariile anterioare. 21 În aceste texte, Șadr al-Dïn dezvăluie stăpânirea sa atât în falsafah, cât și în kalâm, dar scrie în esență ca filozof în școala lui Ibn Sïnâ. Aceste lucrări, dintre care multe nu au fost încă editate și studiate cu atenție22, includ diverse subiecte de logică, filozofie și științe ale naturii, inclusiv o lucrare binecunoscută despre agricultură. Lucrarea sa cea mai importantă este probabil comentariile sale asupra Tajrïdului din Nașîr al-Dïn lusï, care includ mai multe seturi de glose, critici ale lui Dawânï și răspunsul lui Dashtakï la acele critici. Dezbaterea dintre acești doi maeștri era binecunoscută în Shiraz și, de asemenea, în India, o dezbatere în care Șadr al-Dïn ținea, de obicei, mâna în sus. discuție despre diferite tipuri de atribuire (harnlf care a devenit atât de important în Mullã Șadră. Se pot vedea, de asemenea, întrebări referitoare la principialitatea existenței sau quiddității (așălat al-wujüd sau mâhiyyah), existența mentală, unitatea și gradația wujüd-ului, imaterialitatea
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facultatea imaginativă și multe alte concepte filozofice majore care urmau să fie tratate pe deplin de Mullã Șadrâ. De fapt, în multe locuri în scrierile sale, Mullã Șadră discută despre dezbaterile dintre Șadr al-Din Dashtakî și Dawănî și, de obicei, ia partea lui Dashtakî.24 El merge chiar până acolo încât afirmă că înaintea lui Dashtakî credea în principialitatea existenței.25 În orice caz, renașterea filozofiei islamice în Isfahan în perioada safavidă și mai ales sinteza lui Mullã Șadră îi datorează mult lui Șadr al-Dîn Dashtakî, o figură filozofică majoră care a fost foarte neglijată în studiul filosofiei islamice până în prezent.

Înainte de a părăsi această scurtă discuție despre Șadr al-Dîn Dashtakî, trebuie menționat rolul intelectual remarcabil al familiei Dashtakî a cărei patriarh a fost. Pe lângă Ghiyâth al-Dîn, despre care se va discuta mai târziu, a mai avut un fiu, 'Imăd al-Dîn Mas'ûd. Ambii au avut mulți descendenți care s-au răspândit în diferite părți ale Persiei, Arabiei și Indiei. Unii, precum Mîr Nizăm al-Dîn Dashtakî (d. 1015/1607) au lăsat în urmă o serie de lucrări gnostice notabile. Fiul său Mîrză Muhammad Ma'sûm Dashtakî (d. 1032/1622) a locuit la Mecca unde a predat jurisprudența islamică conform celor cinci școli de drept islamic. Fiul său Nizăm al-Dîn Ahmad, născut la Tafif, a mers la Daccan în 1055/1645, la ordinul regelui Daccanului, unde s-a căsătorit cu fiica sa și a câștigat autoritate politică. A lăsat în urmă un dîwăn de poezie arabă. Fiul său Sayyid Ά1Ϊ Khân Kabîr s-a născut la Medina în 1066/1655 și a studiat la Mecca, dar apoi a plecat în India pentru a-și vizita tatăl. Acolo a câștigat o mare importanță și a devenit conducător, dar la sfârșitul vieții s-a întors la Shiraz unde a murit în 1118/1706. Mormântul său se află în mausoleul lui Shãh Chirâq. Este remarcabil câți savanți și filozofi de seamă au apărut în această familie și cât de răspândită a fost influența lor în zone atât de îndepărtate, precum Mecca și Medina, Herat și Daccan, ca să nu mai vorbim de Shiraz. Dar oriunde au trăit, au predat și au scris, se afla încă în limitele „țarii profeției” și, la fel ca alți filozofi islamici înainte și după ei, au respirat într-un univers în care realitatea revelației era omniprezentă.

Jalăl al-Dîn Dawănî

Înainte de a ne întoarce la fiul lui Șadr al-Dîn, Ghiyăth al-Dîn Mansùr, trebuie spus un cuvânt despre figura Școlii din Shiraz, cel mai cunoscută în Occident, Jalăl al-Dîn Muhammad ibn Sa'd Kãzirüní, cunoscut sub numele de Muhaqqiq-i Dawănî. . Născut în Dawan, lângă Kazirun, în vecinătatea Shirazului, în 830/1427 (în 830/1427, numele său Dawănî, care din greșeală a fost uneori
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numit Dawwãní), a studiat atât kalãm, cât și falsafah în Shiraz. Curând a devenit un cărturar celebru, ocupând funcția de șadr sau conducător al „ulamă”, după care a devenit profesor al madrasei Begum. Sub dinastia Ãq Quyünlü a devenit qâdî al întregii provincii Fars. A murit la începutul perioadei Safa vid în 908/1502-03 și a fost înmormântat în Dawan.

La începutul vieții sale intelectuale, Dawânî a fost sunnit ane' o autoritate în domeniul kalãmului sunnit, așa cum arată clar comentariul său asupra lucrării lui Taftâzânî despre Ash'arite kalãm, Tahdhîb al-manțiq wa^l-kalăm (Rafinamentul logicii și Kalãm). El a scris, de asemenea, lucrări care au atras atenția savanților otomani și a fost foarte popular în acel tărâm. Nu există totuși nicio îndoială că la sfârșitul vieții sale, după cum se constată în sursele tradiționale, pe baza unui vis, a îmbrățișat șiismul. În orice caz, el a rămas foarte popular atât în cercurile academice sunite cât și șiite din lumea otomană Iersia și în India musulmană.26

I ne-ul lui Dawânï în rândul publicului larg se bazează pe însuși popi I; Lucrarea de etică filosofică intitulată Lawãmi' al-ishrăqfi makarim al- akhlãq (Flash de iluminare referitoare la virtuțile etice), nod mai frecvent ca Akhlãq-i jalãlí (Etica Jalâleană).27 Această lucrare este al treilea opus major din acest gen de etică filozofică în Islam. Prima lucrare binecunoscută de acest gen care a căutat să se ocupe de etica, așa cum este discutată în filosofia greacă din punct de vedere islamic și în lumina filosofiei islamice, precum și a sufismului, a fost Tahdhîb al-akhlãq (Rafinamentul) de Ibn Miskawayh. de caracter)28 scris în arabă. Acest faimos tratat a servit, la rândul său, drept bază pentru Akhlăq -i nășirî al lui Nașîr al-Dîn al-Iusî.24 Scrisă în persană, această lucrare foarte populară a extins sfera tratatului lui Ibn Miskawayh pentru a include „disciplinele domestice” și politica.30 Dawânî, la rândul său. și-a bazat cartea de etică pe cea a lui Țiisî și, la fel ca el, s-a ocupat de drept, politică și anumite aspecte ale economiei, precum și filozofia morală și a tratat, de asemenea, subiecte precum distincția dintre un conducător legitim și un conducător ilegitim, societățile bune și rele. , și categorii de ființe umane de la virtuos la rău.

Dawânî a adăugat textului său referințe coranice, hadituri și cuvinte ale sufiților, iar interpretarea sa a eticii filozofice a fost mai iluminatoare (.ishrâqï), în timp ce țusî a fost mai mult Avicennan (mashshã^í). Dawânî a căutat, de asemenea, să coreleze învățăturile filozofice ale lui Aristotel cu privire la mijloc cu doctrina coranică a moderatioi* și a subliniat că în cele din urmă mijlocul în acțiunea etică este atins în ceea ce privește conținutul și nu formă, prin revelație și Legea divină și nu rațiune. . Această lucrare a lui Dawânî împreună cu cele ale predecesorilor și succesorilor săi despre etica filosofică este foarte demonstrativă a formei în care etica filozofică și practicai phi-

Filosofia în Azarbaijan și Școala din Shiraz 199 losofia ia atunci când filosofia este cultivată în țara profeției. În ceea ce privește filozofia practică și etica, se poate vedea o paralelă clară cu această dezvoltare islamică nu numai în tradițiile evreiești și creștine, ci și în țările dincolo de limitele tradițiilor arahamice, cum ar fi în lumea confuciană și neo-confuciană.

Dawănî era cunoscut nu numai pentru lucrările sale despre kalăm și etică. De asemenea, a fost pe deplin un filozof cu puternice tendințe ishrãqi. Cea mai faimoasă lucrare a sa în acest domeniu este Shawãkil al-hür fi sharh hayăkil al-nür (Forme de strălucire referitoare la templele luminii),31 o lucrare care clarifică multe dintre subtilitățile Hayăkil al-nür (Templele luminii) de Suhrawardî. inclusiv clarificarea semnificației cuvântului haykal așa cum este folosit de Suhrawardï. Deși această lucrare este o operă importantă în tradiția ishrãqi și a fost populară atât în Persia, cât și în India, ea a fost puternic criticată în comentariul lui Ghiyăth al-Dîn Mansür asupra textului suhrawardian.

Acest comentariu ishrãqi al lui Dawănî nu este singura lui lucrare ishrãqi. Multe dintre celelalte scrieri ale sale, cum ar fi tratatul său de metafizică al-Zawra', scris în Najaf în timp ce era în pelerinaj și de aceea numite „Tigru”, au o culoare puternică ishrãqi. Ideile exprimate în aceste și alte lucrări au fost de mare interes pentru filozofii de mai târziu, în special pentru cei ai Școlii din Isfahan, iar Mullã Șadră a dedicat multe pagini discuției lor, în special în Asfăr. Printre cele mai cunoscute opinii asociate cu Dawănî este o interpretare specială a unității și principialității de a fi numit „dhawq al-ta }alluh”, care este discutată ex-tensiv, dar respinsă de Mullã Șadră și mai târziu de filozofii șadrieni.

Ghiyath al-Din ManșUr Dashtakî

Ghiyath al-Dîn Manșiir, fiul cel mai mare al lui Șadr al-Dîn Dashtakî, este considerat de mulți drept cel mai important filozof islamic al secolului al X-lea/ al XVI-lea, precedându-l pe Mîr Dãmãd și cel mai mare filozof ishrãqi între Quțb al-Dîn Shîrăzî și fundația Școala din Isfahan32, deși nu era doar un filozof ishrãqi, ci era și bine versat în filozofia mashshă^i și 'irfăn. Născut în cartierul Dashtak din Shiraz în 866/1461, a dat semne de inteligență excepțională încă din copilărie și, din acest motiv, a fost foarte iubit de tatăl său, care, așa cum am menționat deja, a numit celebra madrasa Manșuriyyah după el și s-a angajat să educați-l el însuși. Curând Ghiyath al-Dîn Mansür a devenit un gânditor major, bine versat în științele naturale și matematice și filozofie, ca să nu mai vorbim de teologie și științele religioase. Era un polimat ca Nașîr al-Dîn al-Iusî și Bahă3 al-Dîn al-'Ămilî și considerat o autoritate în limbaj
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și logică, teologie și filozofie, jurisprudență și comentarii coranice, astronomie și matematică, medicină și farmacologie, precum și etică și 'irfân.33 La fel ca lusí înaintea lui, i s-a dat titlul de „al unsprezecelea intelect” (în référencé). celor zece intelecte din filosofia lui Ibn Sïnâ) și, la fel ca Mïr Dãmãd după el, a fost numit de unii „Al treilea Învățător”, după Aristotel, „Primul Învățător” și Fãrãbi, „Al Doilea Învățător”.34 Nu numai că a făcut-o. predă filozofie și teologie în madraza Mansûriyyah, dar în 927/1521 a fost chemat la Maraghah pentru a repara observatorul construit de Nașîr al-Dïn Tusï și pentru a finaliza Il-Khânid Zïj (tabelele astronomice). În ceea ce privește medicină, cărțile sale precum al-Shâfiyah (vindecătorul) și Ma'âlim al-shifâ3 (pietre de hotar ale vindecării) au fost predate pentru o lungă perioadă de timp studenților la medicină. Când safavizii au cucerit Persia, Ghiyâth al-Dïn a fost ales în înaltul oficiu religios al șadr și a slujit în această funcție importantă mulți ani, până în 938/1531-32 când s-a îndepărtat complet de politică și s-a distanțat de curtea safavidă, re -obosit la Shiraz, unde a murit în 948/1542. Climatul politic care s-a întors împotriva lui i-a determinat pe mulți dintre studenții săi și au învățat descendente să părăsească Shiraz pentru India sau Hejaz, cu rezultatul că Școala din Shiraz a devenit mult slăbită după el, dar și mult mai cunoscută în alte regiuni, în special în subcontinentul indian. .

Din cauza opoziției politice față de Ghiyâth a 1 -Din Ma i isür și adepții săi din Shiraz, aici nu există multe manuscnpts existente ale scrierilor sale și puține dintre lucrările sale au apărut în formă tipărită Lucrări atribuite lui nclu le al-Muhãkamãt. (Procese), în care compară glosele tatălui său și ale lui Dawânï asupra Sharh al-tajrîd și îl critică sever pe Г ·' vânï; comentatorul său despre Ha /âkil al nür din Suhrawardî, care este mult mai lung decât cel al lui Dawânï și din nou critici asupra acestuia din urmă; Shifâ3 al-quulûb (Vindecarea inimilor) care caută să clarifice dificultățile lui Ibn Sïnâ Kitãb al-shifã3 (Cartea vindecării); al-Hikmat al-manșuriyyah (Filosofia Manșfireană), scrisă din punct de vedere ishrãqi și considerată de autor cea mai importantă lucrare a sa, ai-Ishãrãt wa'l-talwïhât (Directive și insinuări), deoarece combină învățăturile lui Ibn Sïnâ și Suhrawardî, Maqãmãt al-'ârifïn (Stațiile gnosticilor), la care ne vom întoarce în curând; o serie de tratate despre diverse științe precum matematica și medicina; și Akhlâq-i manșurî (Etica ManșOreană), scrisă în cadrul tradiției eticii filozofice de dinaintea lui, dar care nu se potrivește niciodată cu popularitatea Akhlâq-t nășirl sau Akhlâq-i jalâlï.

Un interes deosebit printre lucrările lui Ghiyâth al-Dîn din punctul de vedere al relației dintre filozofie și revelație este comentariul său la capitolul 76 din Coran, „Sural al-insan”, intitulat Tuhfat al-fatâ. Din cauza întrebărilor care au apărut despre b iakkan sau
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Originea medinană a versetelor acestui capitol și realitățile la care se referă multe dintre versurile sale, au fost scrise numeroase comentarii despre el, de la comentariul din secolul al IV-lea/al X-lea al lui Ahmad ibn Muhammad al-'Ășimî până la cele ale lui Mawlâ Habib Allãh Kãshãni și Muhammad. 'Ali Hamadãni a compus în ultimele două secole. În plus, acest capitol a fost bineînțeles comentat de diverși comentatori coranici celebri. Ghiyâth al-Dïn a folosit comentariile anterioare, în special cele ale lui Fakhr al-Dîn al-Răzî, al-Zamakhsharî, al-Baydăwî și al-Nayshâbürî. Dar comentariul lui Ghiyăth al-Dîn diferă în multe privințe de părerile unor astfel de comentatori, precum și de cei care au scris comentarii numai despre Sürat al-insân, prin faptul că abordarea lui Ghiyăth al-Dîn este în esență filozofică și gnostică. De fapt, această lucrare este printre cele mai importante din categoria comentariilor filosofice asupra Coranului și este fără îndoială unul dintre cele mai remarcabile comentarii scrise de un filozof islamic înainte de monumentalul comentariu al lui Mullã Șadrâ asupra Textului Sacru.

Să ne întoarcem acum la tratatul Maqămăt al-'ărifîn, care conţine suma gândirii lui Ghiyăth al-Dîn Mansùr şi este în multe privinţe un rezumat al învăţăturilor Şcolii din Shiraz.35 Acest tratat a fost scris în mai târziu. viaţă şi are o culoare clară şiită. Este un comentariu la „Fî maqămăt al-'ărifîn” (Despre stațiile gnosticilor), al nouălea capitol din al-lshărăt wa>l-tanbihăt al lui Ibn Sînâ, cu material adăugat poate inspirat de Manăzil al-al-al-ului lui Khwãjah 'Abd Allah Anșărî. săHrîn (Locurile de odihnă ale călătorilor), precum și anumite discuții kalămî. Versetele din Coran, hadituri și poezii arabe și persane de la poeți clasici precum Hallãj, Rümí și Hăfiz împodobesc, de asemenea, textul. Această lucrare conține discuții despre unele dintre cele mai profunde și mai complicate aspecte ale lui 'irfăn, cum ar fi sensul sacru sajmg (hadïth qudsï) numit „qurb al-nawăfil”, unitatea transcendentă a ființei și „fluxul existenței” în care influenţa lui Ibn 'Arabi este evidentă. El vorbește și despre fluxul iubirii ('ishq) în toate lucrurile într-o manieră care amintește de Mullã Șadră.

Se vede în paginile acestei lucrări referiri la filozofia peripatetică, în special cea a lui Ibn Sînâ, precum și kalăm-ul lui Fakhr al-Dîn al-Răzî, pe care îl critică de mai multe ori. De asemenea, se distanțează de teologii de mai târziu precum ïjî, Jurjânï și Taftãzãní. În plus, el îl citează pe Suhrawardï, iar lucrarea are cu siguranță o culoare ishrâqï. El se referă chiar și la propriile sale scrieri despre medicină și psihologie în discuția sa despre dragoste și muzică. Tot în felul lui Mullã Șadră în ale sale Si ași (Trei principii) și Kasr al-așnăm al-jăhililyyah (Ruperea idolilor epocii ignoranței), Ghiyăth al-Dïn Mansùr îi critică pe pseudo-sufii care nu iau în considerare Sharî . 'ah, precum şi cei care acordă atenţie numai sensului exterior al religiei şi nu ei
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dimensiunea interioară. El caută să unească Sharï'ah, Țarîqah și Haqïqah într-un context care este atât filozofic, cât și gnostic. El însuși menționează că această lucrare a fost scrisă într-o „limbă irfânï care completează Riyâd al-ridwân (Grădina Paradisului), care a fost scrisă într-o limbă peripatetică. ï). În acest context există, de asemenea, o discuție profundă asupra dimensiunilor 'irfânï și ishrâqï ale profeției. Această secțiune a lucrării este deosebit de interesantă în dezvăluirea modului în care în filosofia islamică ulterioară, phi-1c iophers s-au ocupat de căutarea profeției și modul în care filosofia, în sensul conceput de Pythgoras și Parmenide, a înflorit din nou pe deplin într-un spațiu dominat de profeție în ea. Forma avraamică, așa cum a făcut-o mai devreme în Grecia antică, unde a fost căsătorită cu profetie experiență, așa cum profeția a fost înțeleasă de către fondatorii filozofiei grecești în contextul universului religiilor grecești.

Maqămăt al-'ârifïn din Ghiyath al-Dïn ManșOr este un indiciu al apropierii care avea loc în Școala din Shiraz între filozofia mashshâ^ï, filozofia ishrâqï sau teosofia 'irfân și kalâm. Tocmai această apropiere a pregătit terenul pentru marea sinteză a lui Mullă Șadră în secolele al XI-lea/XVII. Citind acest tratat, devine conștient ■ )f cât de mult îi datora Școala din Isfahan Școlii din Shiraz și mai precis 1 i iw îndatorat Mullã ! idrã a fost pentru Ghiyath al-Dïn Mansûr. pe care îl citează cu atâta respect în lucrările sale, mai ales pe Asfăr

Ghiyath al-Dïn Mansûr a avut un număr de studenți remarcabili care și-au continuat învățăturile până în perioada Safa vid. Printre aceștia s-a numărat și fiul său Amïr Șadr al-Dïn Muhammaa Thânï, care a predat la madraza Mansûriyyah până cel puțin în 961/1554, când a compus o lucrare intitulată al-Dhikrâ (Amintirea) care se ocupă de juridic, teo-ic, filozofic și teme gnostice. Din cauza condițiilor politice adverse, se spune că el a fugit din Shiraz la Gilan, unde și-a petrecut restul vieții într-o stare necunoscută și unde a murit. Printre ceilalți studenți celebri ai lui Ghiyath al-Dïn se numără Fakhr al-Din Sammăkî și Jamâl al-Dïn Mahmûd Shïrâzï,37 dintre ai căror studenți ar fi putut fi primul profesor al lui Mullã Șadră în timp ce studia când era tânăr la Shiraz. În orice caz, Ghiyath al-Dîn Мат Ф ; influența urma să continue mult timp atât în Shiraz, cât și în Isfalvn, un eli ca în India, și a lăsat o amprentă profundă asupra pilosofii islamice de mai târziu.

Shams al-Dïn Khafrï

După Ghiyăth al-Dïn Mansûr, cel mai important elev al lui Șadr al-Dïn Dashtakî a fost Mullã Shams al-Dîn Muhammad ibn Ahmad Khafrï,
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cunoscut și sub numele de Muhaqqiq-i Khafrï, care s-a născut în districtul Khafr de lângă Shiraz.38 Data nașterii sale nu este cunoscută, dar se știe că a studiat filosofia și științele la Shiraz, mai ales cu Șadr al-Dïn Dashtakï și eventual cu Dawânï. Mai târziu, în viață, a migrat în Kashan, unde și-a pregătit cel mai faimos student, Shãh Țâhir ibn Radi al-Dïn și unde a devenit o figură religioasă și intelectuală majoră, atrăgând chiar atenția curții safavide. A murit în acel oraș în jurul anilor 957/1552 și a fost îngropat lângă Imâm-zãdah 'Atâbakhsh. Deja în timpul vieții sale a fost celebrat ca un logician, matematician și astronom remarcabil, precum și ca filozof. Deși s-au făcut foarte puține cercetări asupra lucrărilor sale științifice, un studiu recent al uneia dintre astronomice ale sale! lucrările au arătat că el a fost un astronom major demn de comparat cu Nașîr al-Dïn lusï și Quțb al-Dïn Shïrâzï.39

Lucrările lui Khafrï scrise mai ales sub formă de comentarii și glose tratează filozofie, teologie, științe matematice și chiar științe oculte, cum ar fi geomanția. Lucrările sale filozofice includ glose despre comentariile la Tajrïd-ul lui lusï, un tratat despre hylé, comentariul despre Hikmat al-'ayn de Dabïrân-i Kãtibi, un tratat despre unitatea transcendentă a ființei (.wahdat al-wujüd) și un tratat intitulat al-Asfâr al-arba'ah (Cele patru călătorii), despre care unii cred că ar fi fost sursa titlului operei magistrale a lui Mullã Șadrâ, deoarece se știe că Mullã Șadră era foarte familiarizat cu operele lui Khafrï.40

Khafrï marchează de fapt un pas major în cadrul Școlii din Shiraz în direcția „teozofiei transcendente” (al-hikmat al-muta'âliyah) a lui Mullã Șadră. În timp ce profesorul său Șadr al-Dïn Dashtakï a scris despre filozofia peripatetică separat, chiar dacă era interesat de gnoză și ishrãq, Khafrï a căutat să combine „irfân și ishrãq cu filozofia mashshâ'ï, mai degrabă decât să le țină deoparte și chiar să ofere demonstrații pentru wahdat al. -wujüd, pe care Șadr al-Dïn Dashtakï îl considerase dincolo de demonstrație. De asemenea, în discuția despre wahdat al-wujüd, Khafrï a tratat realitatea wujüd într-un mod apropiat de viziunea lui Mullã Șadrâ asupra principialității existenței (așălat al-wujüd).41 Chiar și în scris comentarii filozofice asupra Coranului și Hadithului. , în care a căutat să aducă al-quHân (Coranul), burhân (demonstrația) și 'irfân împreună într-o sinteză, el, ca și profesorul său Ghiyâth al-Dïn Manștir, a făcut un pas major în direcția Mullã Șadră a cărui comentariile despre Coran și Hadith sunt bine cunoscute. Nu este de mirare că Mullã Șadră se referă atât de des în studiul metafizicii, cât și al filosofiei naturale la Khafrï, așa cum fac adepții de mai târziu ai Mullã Șadră, cum ar fi Sabziwărî.
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Școala de Shiraz și filozofie islamică din India

Creșterea interesului pentru filozofia islamică în India nu numai că coincide cu viața școlii din Shiraz, dar a fost și direct afectată de aceasta. Lucrările acestei școli, precum și un număr de savanți formați în ea, au ajuns în India și au jucat un rol major în creșterea interesului pentru știința intelectuală islamică, în special pentru filozofie, în acel ținut. Recepția operelor filozofilor safavizi precum Mullă Șadră în India sa bazat pe terenul pregătit de propagarea învățăturilor Școlii din Shiraz în subcontinent nu numai în filozofie și teologie, ci și în medicină și natural si matematica! stiinte.

Influența Școlii de la Shiraz din India datează din perioada Lodhi și mai ales de domnia lui Sikandar Lodhi, care era foarte interesat de filozofie. El este cel care l-a invitat pe Rafï' al-Dïn Shïrâzï, care fusese un discipol al lui Dawânï, la migrai? în India pentru a preda atât științele religioase, cât și filozofia.42 Mai târziu, Shãh Tâhir ibn Radi al-Dïn, cel mai important elev al lui Khafrï, a devenit printre cele mai importante figuri ale școlii din Shiraz, care a călătorit în India și a jucat un rol major în acest domeniu. Descendent al imamilor il e Ismâ'ïlï, el a trăit în Kashan, unde a studiat cu Khafrï și unde a devenit curând un renumit filosof, gnostic și om de știință al său. Mulți oameni călătoreau la Kashan pentru a-l întâlni. Chiar și regele safavid Shâh Ismâ'ïl ia devenit devotat. Acest interes a stârnit gelozie la curte, totuși unde dușmanii săi l-au acuzat că este un Ismâ'ïlï și chiar un eretic. Aceste provocări au continuat până când șahul s-a întors împotriva lui și a ordonat să fie ucis, dar prim-ministrul, care era S· fi și discipol al lui Shâh Țăhir, l-a anunțat direct despre pericol; așa că Shâh Țâhir a pornit împreună cu familia spre Daccan, India, și nu s-a mai întors niciodată în Persia. Mai târziu, Shâh Ismâ'ïl și-a dat seama de eroarea sa și l-a invitat să se întoarcă în pământul său, invitație care a fost refuzată. Șah Țăhir s-a stabilit la Ahmadnagar din Daccan, unde în curând a devenit cunoscut în măsura în care regele l-a adus la curtea sa. Când fiul regelui a căzut, Shâh Țăhir și-a declarat deschis propriul șiism și i-a cerut regelui să dea pomană în numele celui de-al Doisprezecelea Imam. Când fiul a fost vindecat miraculos, regele a acceptat șiismul celor doisprezece-imam în 928/1513. Acest eveniment a avut un rol major în răspândirea șiismului și a științelor șiite în Daccan. În timp ce se afla într-o astfel de poziție de eminență, Shâh Țăhir a continuat să-i scrie profesorului său, Khafrï, și chiar i-a trimis femeia pentru critică și corectare.

Shâh Țăhir a scris o serie de lucrări filozofice și 1 iterai y pe lângă faptul că a acționat ca o personalitate publică importantă. Lucrările sale filozofice
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include glosele sale despre metafizica lui Shifă" și Ishărăt lui Ibn Șină, glose despre Muhãkamãt (Procesele) lui Quțb al-Dîn Râzi și o serie de lucrări teologice și științifice care au o componentă filozofică. A murit în 952/1545. în Ahmadnagar unde a fost înmormântat, transformând într-un mod notabil istoria islamului în Daccan și având un rol major în răspândirea filozofiei în India.

Arborele plantat de Shâh Țâhir a fost hrănit în continuare de o altă figură de la Școala din Shiraz al cărei rol în propagarea filozofiei și științelor islamice în India este, de asemenea, de cea mai mare importanță. El este Mïr Fath Allâh Shïrâzï, care a fost elev al lui Jamâl al-Dïn Mahmüd Shïrâzï și care a migrat din Shiraz în India.44 S-a născut la Shiraz, unde și-a primit educația sub tutela unor profesori precum Jamâl al- Dîn Mahmüd, el însuși elev al lui Ghiyath al-Dîn și Dawănî și, de asemenea, direct sub Ghiyath al-Dîn Mansùr. Curând a devenit un cunoscut filosof și om de știință, precum și profesor al științelor transmise. Regele Bijapurului, 'Alî 'Adii Shăh, a adunat mulţi oameni de învăţătură la această curte şi l-a invitat pe Mir Fath Allăh Shîrăzî să li se alăture. Acesta din urmă a acceptat, părăsind Shiraz definitiv în India, unde a devenit o figură atât de importantă atât din punct de vedere politic, cât și din punct de vedere intelectual, încât istoricul indian Saiyid Athar Abbas Rizvi scrie: „Sosirea lui Shăh Fath Allăh Shîrăzî [un alt nume sub care era cunoscut în India] a fost punctul de cotitură în istoria șiismului din nordul Indiei.”45 Rizvi ar fi putut adăuga „și pentru viața intelectuală a întregului islam, atât sunniți, cât și șiiți din India”. Akbar îl dorea pe Shăh Fath Allăh Shîrăzî la curtea sa, iar după moartea lui 'Adii Shăh acest lucru a devenit posibil. În 991/1583, marele savant persan a fost primit regal la curtea Mogul și a devenit una dintre cele mai importante figuri intelectuale, religioase și politice ale regatului. El a jucat un rol esențial în reformele fiscale, în agricultură, în inventarea multor instrumente mecanice, în elaborarea unui nou calendar și, cel mai important, în reforma educației.

Mîr sau Shăh Fath Allăh Shîrăzî a fost un mare om de știință și inginer. El a fost cel mai important astronom și matematician al zilelor sale în India și, în plus, a inventat multe instrumente și gadgeturi mecanice, inclusiv o miliție mecanică, noi mijloace și metode de irigare, anumite forme de tehnologie militară și așa mai departe.46 Acolo. Sunt de fapt atât de invențiile asociate cu el, încât este greu de înțeles cum un om care a fost și un mare filosof și o figură politică și administrativă de cel mai înalt rang ar fi putut avea timp să le inventeze pe toate. Mîr Fath Allăh Shîrăzî a fost și el un medic desăvârșit. Într-o zi, când istoria ulterioară a științei islamice este scrisă în întregime, el este obligat să ocupe o poziție importantă
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în ea. Mai mult, el este încă un exemplu de filosof al Școlii din Shiraz care, ca și Ghiyâth al-Dïn Mansür și Shams al-Dïn Khafrï, a fost și un om de știință desăvârșit.

Printre contribuțiile cele mai durabile ale lui Mïr Fath Allah Shïrâzï au fost reformele educaționale pe care le-a dus la ordinele împăratului Akbar. Shïrâzï a introdus lucrări de teologie filosofică ale unor figuri precum Jurjânï și Dawânï, precum și lucrări de filozofie pură ale lui Ghiyâth al-Dïn Manșiir Dashtakï și alții în programa madraselor islamice tradiționale, atât sunite, cât și șiite. De acum înainte, predarea filozofiei islamice va continua în multe centre de învățare până în vremurile noastre, spre deosebire de lumea arabă, unde științele intelectuale și în special filosofia au încetat să fie predate în madrasa ne-șiite, aliat după a opta. secolul al XIV-lea.

Mïr Fath Allâh Shïrâzï a scris o serie de lucrări, dintre care unele s-au pierdut. Acestea includ un о mmentar coranic (acum pierdut), o traducere persană a lui Ibn Sïnâ al-Qânün fPl-țibb (Canonul medicinei) (atribuit lui, dar posibil de un alt autor cu un nume similar) și o serie de glose și comentarii asupra textelor dificile de filozofie și teologie filozofică de lusï, Taftãzãni și Dawânï. Cel mai important impact filosofic al său a fost, totuși, prin reformele sale educaționale și prin pregătirea unui număr de studenți, mulți dintre ei câștigând o mare eminență pe cont propriu. În Persia, faimosul filozof Muhammad Mahmüd Dihdâ a studiat cu hii și l-a precedat pe maestrul său la Bijapur, unde, după mij iția lui Mïr Fath Allâh, a continuat să studieze filozofia cu vechiul său maestru. Mii Fath Allâh a avut, de asemenea, mulți alți discipoli în India, despre care ei Ames nu poate fi povestit aici. Există, totuși, o excepție care trebuie menționată și aceasta este Mawlãna 'Abd al-Salâm din Lahore, care a studiat filozofia sub el în Punjab. El a fost, la rândul său, stăpânul lui Mullã Abd al-Salâm c«f Dewa, la est de Lucknow, care a fost făcut mufti al armatei imperiale de către Shãhjahãn, dar care a fost și filosof. Elevul său Daniyãl Chawrasï, tot din Lucknow, a devenit, la rândul său, profesorul lui Mullã Quțb al-Dïn, unul dintre cei mai renumiți schoiars musulmani ai secolului al XI-lea/XVII din India.

La moartea violentă a lui Mullã Qutb al-Dïn, împăratul Aurangzeb a lăsat moștenire descendenților săi un conac din Lucknow care aparținuse olandezilor. Acest cartier a devenit cunoscut drept Farangi Mahall și cel mai important centru al filozofiei islamice din India până la împărțirea din 1948.47 Al treilea fiu al lui Mullã Qutb al-Dïn, Mullã Nizâm al-Dïn, care a studiat cu mai mulți maeștri ai școlii din Mïr. Fath Allâh Shïrâzï a devenit profesorul principal la Farangi Mahall, iar numeroși studenți au venit din toată India în
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studiază cu el. El a conceput programa dars-i nizămî sau Nizâmî, care includea o puternică componentă filosofică alături de științele religioase. Acești studenți au dus programa în cele patru colțuri ale Indiei și a devenit pilonul principal al învățăturilor madrasa pentru următoarele trei secole. Membrii familiei au continuat să predea la Farangi Mahall, care a rămas principalul centru de studiu al filozofiei islamice în India până când și-a închis porțile în anii 1960. De asemenea, este interesant de remarcat că celălalt centru major din India pentru studiul filosofiei islamice, cel din Khayrabad, se baza, de asemenea, pe învățăturile școlii Farangi Mahall, deoarece fondatorul acesteia, Mullã 'Abd al-Wãhid Khayrãbãdí, a studiat la Farangi Mahall.

Prin urmare, se vede imensa influență a lui Mîr Fath Allâh Shïrâzï asupra întregii istorii ulterioare a filozofiei islamice din India, dintre care el însuși a fost una dintre cele mai remarcabile figuri.48 Și prin Mïr Fath Allâh Shïrâzï se poate vedea semnificația Școlii de Shirazul însuși, al cărui produs a fost un produs, asupra vieții intelectuale a Indiei musulmane din secolul al VIII-lea/XIV încoace. Desigur, au existat mulți alți savanți și filozofi eminenți din Shiraz care au migrat în India, cum ar fi Mirzã Jân Shïrâzï, dar nu au câștigat niciodată influența și nici nu au jucat un rol la fel de permanent în viața intelectuală și filosofică a Indiei musulmane ca Mïr Fath Allâh Shïrâzï, care a rămas o figură publică importantă până la sfârșitul vieții sale. Mîr Fath Allãh l-a însoțit pe Akbar în Kashmir, unde Mîr Fath Allãh a căzut grav și a murit la scurt timp după aceea în 990/1590 și a fost îngropat pe vârful frumoșilor munți Sulaymaniyyah din acel ținut. Împăratul a fost atât de îndurerat încât a spus după moartea sa: „Dacă ar fi căzut în mâinile francilor și dacă ar fi cerut toate comorile mele în schimbul lui, aș fi intrat cu bucurie într-un trafic atât de profitabil și aș fi cumpărat acel prețios. bijuterie ieftină.”49

În ciuda efectului său permanent asupra întregii dezvoltări a științelor intelectuale islamice și în special a filozofiei în India musulmană, cel mai important efect al Școlii de la Shiraz a fost acela de a face posibilă geneza renașterii safavide în domeniul filosofiei asociate cu Mîr Dãmãd și ceea ce a ajuns să fie bine cunoscută sub numele de Școala din Isfahan, a cărei figură cea mai ilustrată, Mullă Șadră, era tot din Shiraz. În lucrările sale și ale adepților săi, multe dintre cele mai profunde dimensiuni ale filosofiei, funcționând într-un tărâm ale cărui orizonturi intelectuale sunt dominate de profeție, și-au primit cele mai perfecte și complete formulări și multe probleme filozofice islamice înflorirea lor cea mai completă și cea mai deplină.

CAPITOLUL 11

Școala din Isfahan revizuită

Preludiu

Au trecut câteva decenii de când Henry Corbin și cu mine am început să folosim termenul de Școală din Isfahan, la care m-am referit deja în această lucrare. Dar fiind o carte dedicată relațiilor dintre filozofie și realitatea profeției, mai ales în forma ei islamică, este necesar să se revizuiască această școală atât prin semnificația proprie, cât și datorită rolului său în formarea lui Mullã Șadră, care este un figură cheie în deplina înflorire a filozofiei prophétie în islam. Într-un fel, Școala din Isfahan urmează după Școala din Shiraz, iar Mullã Șadră este el însuși cea mai directă legătură între cei doi. Dar Școala din Isfahan a avut, de asemenea, precedente în afara lui Shiraz și au existat o serie de filozofi care nu au fost asociați direct cu Școala din Shiraz, care au avut un rol important în pregătirea fundației intelectuale pentru Școala din Isfahan și care au căutat în special acea unitate între diferite. școli de filozofie, teologie și gnoză islamică pentru care Mullã Șadră, figura supremă a Școlii din Isfahan, este atât de bine cunoscută. Aici, ne vom limita la trei figuri semnificative și fascinante: Ibn Turkah Ișfahăni, Qãdi Maybudï (pronunțat și Mibudì) și Ibn Abi Jumhür AhsãT, toți contemporani ai luminilor de mai târziu ai Școlii din Shiraz.

ȘăJîn al-Dïn Turkah Ișfahăni (d. 835/1432 sau 836/1433) a fost membru al unei renumite familii de schoiars din Isfahan dar de origine turcă. Și-a început studiile cu fratele său mai mare, apoi a călătorit în Hejaz, Siria și Egipt, unde a continuat să studieze. S-a întors în Persia, dar a fost exilat pentru o vreme de Tamerlane în Samarqand și s-a putut întoarce în Isfahan abia după moartea acestuia din urmă. A îndeplinit funcții publice importante și a suferit persecuții politice, dar viața sa a fost dedicată în principal sufismului și filosofiei, deși a fost, de asemenea, o autoritate în dreptul islamic și teologie.1 Ibn Turkah a fost și membru al școlii Hurüfï, care considera cea mai înaltă cunoaștere. să fie cuprinse în simbolismul literelor alfabetului Arabie, alfabetul limbii sacre a revelației islamice.
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Creată de o figură misterioasă numită al-Mughìrah în perioada islamică timpurie, școala Hurùfì se baza pe știința islamică a semnificației ezoterice a literelor corespunzătoare științei simbolismului literelor găsite în Cabala evreiască; h. Această știință, în forma sa islamică, are o influență profundă asupra anumitor forme de sufism, ismâ'ïlism timpuriu, și ithnâ 'asharï și se spune că a fost predată pentru prima dată de 'Ali ibn Abî Țălib. Este remarcabil de observat cum Ibn Turkah a combinat teologia, filosofia și sufismul cu opiniile sale Hurüfî.

Scrierile lui Ibn Turkah includ mai multe despre semnificația ezoterică a științei literelor cunoscută în Arabie ca al-jafr; comentarii la lucrări ale unor figuri sufi celebre precum Ibn 'Arabi, Ibn al-Fãrid, Fakhr al-Din 'Irãqí şi Mahmùd Shabistari; lucrări de teologie și filozofie islamică; și comentarii coranice. Comentariul său despre versetul despicării lunii dezvăluie cunoașterea lui cu aproape toate diferitele; şcoli de gândire islamică. În această lume, h< discută despre interpretarea acestui vers de către literaliști, teologi, peripatetici, ioniști Illumina, sufi ai școlii lui Ibn 'Arabi, Hurüfi și ezoterişti șiiți.2 Această discuție și celelalte lucrări ale sale dezvăluie integrarea natura gandirii lui Ibn Turkah si incerc sa sintetizez diverse perspective intelectuale intr-o viziune unificata care sa fie in concordanta cu sensul interior al profetiei si revelatiei.

În discuția lui Ibn Turkah, trebuie spus un cuvânt separat despre lucrarea sa cea mai populară, Tamhïd al-qawã'id (Dispoziția principiilor), care se numără printre cele mai studiate texte despre irfãn până în ziua de azi, așa cum se spune. n b' faptul că unul dintre cei mai eminenți filosofi contemporani ai Persiei a scris recent un amplu comentariu asupra lui.3 În ultimele câteva secole, cei care au fost elevi ai școlii din Mullă Șadră din Persia au fost de obicei și familia w Tamhïd al-qawã'id și mulți l-au studiat cu un maestru pentru a se familiariza pe deplin cu „irfănul școlii lui Ibn 'Arabi, care constituie o componentă atât de importantă a „teozofiei transcendente” a lui Mullã Șadră. și o etapă majoră pentru atingerea sintezei pe care se observă în învățăturile lui Mullã Șadrâ.

Ibn Turkah a fost un gânditor șiit, dar figurile premergătoare Școlii din Isfahan care au căutat să sintetizeze teologia, filozofia și sufismul nu erau toate șiite. O figură de remarcat, care a fost un student sunnit al lui jalâi al-Dïn Dawânï și care a fost de fapt omorât după ce Shah Ismâ'ï a cucerit Persia, pentru că era sunnit și s-a opus șiismului, ca Qâdî Amîr Husayn ibn Mu 'în al-Dïn Maybudí (d. 910/1503-lf 04), dintr-un oraș de lângă Yazd. Maybudí a fost în esență un filozof peripatetic, dar a fost și profund cufundat atât în teologie, cât și în sufism. Este cel mai bine cunoscut pentru binecunoscutele sale comentarii despre Hidăyat al-
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hikmah din Athïr al-Dïn Abhari și Hikmat al-'ayn din Najm al-Dïn Dabïrân-i Kâtibï, care au rămas populare până astăzi. Dar a scris și opere și poezie kalâmï, care reflectă mai clar înclinațiile sale sufite, inclusiv un comentariu despre dïwân-ul poeziei atribuit lui 'Ali ibn Abï Țâlib. În plus, el a fost un om de știință desăvârșit și autorul mai multor matematici! si astronomica! lucrări. Încercările sale de a sintetiza filozofia, cosmologia și 'irfânul sunt văzute cel mai pe deplin în lucrarea sa persană Jâm-i gïtï-namâ (Paharul care reflectă Cosmosul). Nu s-au efectuat multe cercetări cu privire la Maybudï, dar faptul că a existat o astfel de persoană care a scris astfel de lucrări populare atestă faptul că continuarea vieții filozofiei islamice în secolele următoare nu sa limitat la cercurile șiite, ci și extins la cei sunniți, așa cum se vede în influența vastă a școlii din Shiraz din India musulmană atât printre suniți, cât și printre șiiți.

A treia figură majoră din afara Școlii din Shiraz, demnă de menționat aici, ca pregătire a terenului pentru Școala din Isfahan, este Ibn Abï Jumhür Ahsâ'ï, care a murit în jurul anului 906/1501.4 Un arab șiit care s-a născut în Ahsâ3, unde a și-a desfășurat primele studii, Ibn Abï Jumhür a studiat și la Jabal 'Amil și apoi a călătorit în Persia, unde s-a stabilit în Khurasan. Cunoscut ca jurisprudență, teo-log și filozof, el a fost, de asemenea, un savant desăvârșit al Hadith-ului citat de Muhammad Bâqir Majlisï și de alte autorități șiite de mai târziu, dintre care unii, totuși, i-au criticat munca în acest domeniu. Într-un fel, el semăna cu 'Allâmah Hillï, un important savant șiit al științelor transmise, care era și filozof. Dar Ibn Abï Jumhür era mai cufundat în filozofia ishrâqï și 'irfân decât ilustrul său predecesor. Lucrările anterioare ale lui Ahsâ'ï, cum ar fi Kitâb maslak al-afhâm fï 'ilm al-kalâm (Cartea Căii Înțelegerii Științei Teologiei) s-au ocupat în principal de kalâm, dar lucrarea sa cea mai importantă, pentru care rămâne faimos, Kitâb al-mujlï mir^ât al-munjï (Cartea Luminaților, Oglinda Mântuitorului) este în primul rând o lucrare ishrâqï și de fapt un text major în acea tradiție. În Kitâb al-mujlï el tratează teme comune filosofiei și teologiei, cum ar fi natura lui Dumnezeu și problema cunoașterii; dar el renunță la problemele pur teo-logice pentru a se concentra asupra doctrinelor școlii Iluminării și într-o oarecare măsură pe 'irfân. În această lucrare în esență ishrâqï există numeroase citate din textul major al lui Shahrazürï, al-Shajarat al-ilâhiyyah (Arborele divin). Ibn Abï Jumhür manifestă, de asemenea, interes pentru Ibn 'Arabi, iar unele elemente ale gnozei Ibn 'Arab sunt prezente în lucrarea sa.

În orice caz, aceste trei figuri și altele, cum ar fi Rajab 'Alï Bursï, un filozof și teolog șiit din Irak, au ajutat
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cu marii maeștri ai Școlii din Shiraz pentru a pregăti terenul pentru th ap; garanția Școlii din Isfahan. Toți acești filozofi au fost profund interesați, într-un fel sau altul, de semnificația filosofică a realității profeției și a consecințelor ei și, pe baza efectelor lor, filosofia propl etică, în forma sa islamică, a atins apogeul în Sch. < ol de ¿sfahan și mai ales cel mai semnificativ reprezentativ al său Mu!rã Sadrã

Mïr Dãmãd: Fondatorul Școlii din Isfahan

Școala filozofică fondată în secolul al X-lea/XVI la Isfahan de către Mïr Dami d este de o importanță excepțională, fiind atât o sinteză a aproape un mileniu de gândire islamică, cât și ultima școală majoră de filozofie tradițională din civilizația islamică, una care și-a aruncat influența. în Persia, Irak și părțile musulmane ale subcontinentului Indiar în ultimele patru secole. Această școală a fost înființată după ce safavizii au unificat Persia sub steagul șiismului și și-au făcut capitalul Isfahan, care a devenit în curând nu numai un centru major al artei islamice, ci și al învățării. Naosul școlar diferă în ceea ce privește condițiile sociale și politice ale zilei în raport cu activitatea filozofică și științifică. Unii au considerat că această perioadă a marcat o majoritate a tuturor științelor islamice, iar alții o consideră bi ■ p )d wb i dogmatismul religios a sufocat filozofia, care abia a supraviețuit sub o persecuție grea.

Considerăm că opiniile extreme trebuie evitate în această chestiune. Este adevărat că perioada safavidă nu a fost martoră la o înflorire majoră a i-ului islamic. turai si matematica! științe așa cum a fost m artele de la arhile, tură la pictura în miniatură. În acelaşi timp a avut loc o majoră renaştere filozofică care, de; , opoziţia anumitor jurişti, a înflorit şi a înflorit nu în privinţa condiţiilor sociale şi politice ale vremii, ci pentru că condiţiile făceau posibilă o astfel de înflorire în contrast cu, să spunem, Egiptul mameluc din acea vreme. În special în perioada safavidă timpurie, atât filozofia, cât și sufismul au avut susținători printre cei puternici din punct de vedere politic și s-a creat o situație în care în lumea evlaviei șiite, filosofia și irfânul au devenit cultivate în ciuda opoziției anumitor juriști puternici.5

În orice caz, Școala din Isfahan începe cu Mïr Muhammad Bâqir Dãmãd.6 El provenea dintr-o familie religioasă dezactivată, tatăl său, Mïr Shams al r»ïn, fiind ginerele unuia dintre cei mai importanți și influenți Shi. 'ite religios choiars of the thè da;, Muhaqqiq-i Karakï, henee titlul Dãmãd, care înseamnă „ginere”
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în persană. Această relație i-a oferit nu numai oportunitatea de a avea cea mai bună educație religioasă, ci și de a avea protecție socială și politică, pe măsură ce și-a îndreptat atenția din ce în ce mai mult către studiile filozofice. Mïr Dãmãd a studiat în Mashhad și a petrecut ceva timp în Qazwin și Kashan înainte de a se stabili în capitala, Isfahan, în timpul domniei celui mai mare rege safavid, Shãh 'Abbâs, care îl ținea cu mare respect. Mïr Dãmãd și-a petrecut cea mai mare parte a ultimei părți a vieții în Isfahan, unde a scris mult și a pregătit mulți studenți, dar a murit în 1041/1631) la Najaf în Irak, unde mormântul său este vizitat de pelerini până în prezent.

Mïr Dãmãd a fost un savant al științelor religioase, precum și un filozof major căruia i s-a dat titlul de „Al treilea Învățător” (al-mu’allim al-thãlith), în urma lui Aristotel și al-Fãrãbi, pe care, după cum am menționat deja, musulmanii considerate drept „primul și, respectiv, al doilea profesor”. Această combinare a filozofiei cu jurisprudența și alte științe religioase este un fenomen interesant care este diferit de ceea ce se vede în istoria islamică anterioară. Faimoșii filozofi anteriori, precum al-Kindï, al-Fãrãbi, al-'Amirï și Ibn Sïnâ ail știau ceva despre jurisprudență și alte științe religioase, dar nimeni, cu excepția lui Ibn Rushd, nu era considerat o autoritate în acest subiect. Mai degrabă, erau de obicei oameni de știință și mulți își câștigau existența practicând medicina, de exemplu Râzï și Ibn Sïnâ.7 De la Țusî încoace începem să vedem filozofi care au fost și teologi, juriști sau ambii, așa cum am văzut mai devreme în această carte. Dar până când ajungem la Școala din Isfahan, mulți dintre acești filozofi au continuat să fie oameni de știință, cum ar fi Țusî, Ghiyãth al-Dïn Dashtakï, Shams al-Dïn Khafrï și Fath Allâh Shïrâzï. Domnul Dămãd este începutul noului curent în care filozofii sunt mult mai versați în disciplinele juridice și teologice decât în natura și matematica! stiinte. Deși ceea ce menționăm aici nu este menit să implice că despărțirea căilor dintre filozofie și științe a devenit absolută, există cu siguranță o schimbare în interesul multor filozofi pentru științele naturii. Istoria ulterioară a științei islamice nu a fost încă scrisă și suntem ultimii care credem că activitatea în științe a încetat să mai existe după secolul al VIII-lea/ al XIV-lea, așa cum susțin mulți. De fapt, „descoperirea” unor figuri precum Shams al-Dïn Khafrï și Fath Allâh Shïrâzï dovedește atât de ușor falsitatea unor astfel de afirmații.8 Acolo au apărut, de asemenea, figuri ca acestea în Persia, lumea otomană și India până la modem. ori, cifre ale căror lucrări științifice trebuie examinate. Cu toate acestea, nu există nicio îndoială că există o schimbare de interes în rândul multor filosofi de frunte ai Școlii din Isfahan și revenind la Mïr Dãmãd însuși din științele care se ocupă de matematică! conceptele și
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lumea naturală faţă de se ia religioasă şi roadele directe ale profeţiei. Acest fapt a avut, fără îndoială, un efect asupra istoriei ulterioare a științei islamice. De asemenea, inutil să spun, această mișcare era exact în direcția opusă a ceea ce se petrecea în Occident la acea vreme. Nu, diferențele radicale dintre cartezianism și teozofia transcendentă sau filosofia lui Mullã Sadrã, deși ambii erau moștenitori ai filozofiei grecești și medievale și ai lumii profeției abrahamice.

Au fost identificate aproximativ 134 de lucrări ale lui Mïr Dãmãd? Unele dintre acestea se ocupă de comentariile coranice, teologia și legea islamică, dar cele mai multe sunt preocupate de filozofie, iar câteva de misticism. Mïr D imăd avea și oarecare cunoștințe de matematică; și a scris câteva replicări pe această temă, dar cunoștințele sale în acest domeniu nu se potriveau deloc cu cele ale prietenului său și contemporan Bahâ3 al-Dïn al-'Ămilî, care a fost o figură majoră a Școlii din Isfahan, dar ia dat mai mult la jurisprudență și sufism, pe de o parte, și la matematică, arhitectură și diverse alte științe pure și aplicate și arte, pe de altă parte, dar care nu au scris într-o măsură apreciabilă despre filozofie.10 Cele mai cunoscute lucrări filosofice ale Mïr Dãmãd includ Al-Ufiiq al-mubïn (Orizontul Manifest), pe aeviternity sau rr Patirne (al-dahr) corespunzătoare latinului aevum, timp și existență; Taqwïm al-îmân (Îndreptarea credinței) despre Creator și creație; Al-Jadhawât (Lemnul aprins), care conține un ciclu al gândirii sale și care începe cu simbolismul literelor·11 al-șirâț al-mustaqim (Calea dreaptă), care tratează problema eternității și originii lumii: și cele mai operă și capodopera celebră, al-Qabasât (Brânzi de foc), a cărei temă principală este relația dintre timp, aeviternitate sau metatimp și eternitate. Mïr Dãmãd a scris, de asemenea, multe comentarii și glose asupra operelor unor filosofi anteriori, cum ar fi al-Fãrãbí, Ibn Sînâ și Țusî. El este, de asemenea, binecunoscut pentru tratatele despre experiența mistică, precum Khalșat al-malaküt ^Heavenly Mystical States)12 și al-Khaiiyyah (Disociere). În cele din urmă, trebuie menționat că Mïr Dãmãd a fost un poet desăvârșit care a folosit pseudonimul Ishrâq. Dïwân-ul său de poezie a fost de fapt publicat în Persia 13

Mïr Dãmãd a fost în esență. n Filosoful Avicennan cu o interpretare ishrâqï a unor teze ripatetice Dar el nu a rămas mulțumit doar cu ideile filozofice reinte -pretine mai vechi. Există mai multe domenii în care h foi nulate idei distincte, asociate cu numele său. Acestea includ noi interpretări ale problemei determinismului și liberului arbitru, structurii și semnificației lumii imaginare și problema a ceea ce pare a fi schimbare în Voința Divină, așa cum se reflectă în textul revelat (bada). Mïr Dãmãd este de asemenea creditat witn
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formulând într-o manieră categorială discuția despre relația dintre existență și quidditate în termeni de principialitate (așălah) a wujüd sau mâhiyyah, o formulare foarte importantă care a influențat aproape toți filozofii islamici de mai târziu, începând cu propriul său elev cel mai important, Mullã Șadră.

Preocuparea filozofică centrală a lui Mïr Dãmãd a fost, totuși, semnificația timpului în raport cu eternitatea și întrebarea conexă a naturii originare sau eterne a lumii (hudüth wa qidamh Această problemă este ea însăși direct legată de realitatea profeției în ea abrahică). Filosofii greci au filozofat într-o viziune asupra lumii care vedea orice existență ca un „bloc fără fisură”, pentru a cita o formulare a lui Toshihiko Izutsu. Ei nu au conceput o origine temporală pentru lume și o pauză între Dumnezeu ca creator și Pur. Ființa și creația Sa.Deja filozoful creștin Ioan Philoponus scrisese din nou ideea greacă a eternității lumii în secolul al IV-lea.14 Încă de la începutul istoriei filosofiei islamice, filosofii musulmani, ca și omologii lor evrei și creștini, au fost preocupat de aceeași problemă care formează una dintre principalele picturi de dispută între Ibn Sïnâ, Ghazzâlï și Ibn Rushd. Dezbaterea privind htidüth și qidam a continuat mult după ei și, de fapt, rămâne până astăzi.15

Este un semn al conștientizării depline a lui Mïr Dâmâd cu privire la semnificația filosofică a învățăturilor care provin din profeție că el și-a dedicat o mare parte din scrierile sale filozofice problemei timpului și relației sale cu ceea ce se află dincolo de temporalitate. Teza lui principală este că nu avem doar timp și eternitate, ci și eternitate (sarmad), aeveternitate sau metatimp (dahr) și timp (zamãn). Ele reprezintă atât relaționalitatea, cât și stările de ființă. Sarmad se referă la o stare a ființei în care există relație numai între neschimbător și neschimbător. Dahr se referă la o stare în care există o relație între neschimbător și schimbător. În cele din urmă, zamăn se referă la relația dintre schimbare și schimbare. Totul în dimensiunea zamãn este precedat nu de nimic sau 'adam, ci de ceea ce există în dahr. Prin urmare, lumea nu este veșnică (sarmadï) sau își are originea în timp (hudüth-i zamânï). Mai degrabă, are originea în dahr, henee binecunoscuta teorie damãdeană a hudüth-i dahrî, adică originea eternă sau metatemporală.16

Această teorie celebră a fost discutată cu avid mai târziu și criticată și respinsă de o serie de filosofi majori, printre care Mullã Șadră, fiind apărat de alții. Ceea ce este important pentru noi să luăm în considerare este semnificația întregii întrebări pentru relația dintre filozofie și profeție. Nici filozofii greci antici, nici filozofii occidentali moderni care neagă realitatea profeției care
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postulează că teza creatio ex-nihilo a fost preocupată de această problemă. Spre deosebire de filozofii din lumea avraamică, fie ei evrei, creștini sau musulmani, au trebuit să se ocupe de asta într-un fel sau altul. Mai mult, este interesant de observat că într-o lume cu doctrine religioase diferite referitoare la natura lumii timpului, filozofii au filozofat în consecință. Acest lucru este adevărat numai pentru Grecia antică, dar și pentru India, unde natura ciclică a timpului cosmic constând din kalpas, manvantaras și yuga, așa cum este revelată în scripturile hinduse, a făcut obiectul interpretărilor și speculațiilor filozofice de-a lungul veacurilor.

Mïr Findiriskï

Una dintre cele mai remarcabile figuri ale Școlii din Isfahan, despre care, împreună cu Mïr Dãmãd și Shaykh Bahâ3 al l'in 'Amili, se poate spune că este membru al triumviratului fondator al acelei școli este Mïr Abû'l-Qâsim Findiriskï. Se știe puțin despre viața acestei figuri enigmatice, cu excepția faptului că el a predat multă vreme în Isfahan, mai ales lucrările lui Ibn Sïnâ și a pregătit mulți studenți celebri, cum ar fi Rajab 'Alï Tabrïzï; că el a făcut, de asemenea, tra ■ ele în India, unde s-a familiarizat cu filozofia hindusă şi poate chiar să fi participat la mişcarea de traducere a sanscritei în persană; și s-a întors la Isfahan, unde a murit în 1050/164^-41 și unde este înmormântat Mïr Findiriskï a fost o figură excepțională în fiecare wav. Deși cunoscut în primul rând ca un phfiosophf-r avicennan, a fost, de asemenea, un poet bun și un alchimist, precum și un pionier în ceea ce astăzi este cunoscut sub numele de filozofie comparată.17 Mïr Findiriskï a scris un număr mic de lucrări dintre care puține au fost publicate. editat și publicat până acum. Lucrările sale includ un tratat despre mișcare, un răspuns la o întrebare despre ontologie pusă de un filozof pe nume Ãqã Muzaffar Husayn Kâshanï, Risâla-yi șină'iyyah (Tratat de arte), o lucrare majoră în limba persană care se ocupă de structura și clasele societății umane tradiționale; un celebru poem filosofic18 care a fost subiectul unui număr de comentarii; un tratat de alchimie; glose în Arabie despre Yoga Vaisișțha, tradusă de Nizâm al-Dïn Panïpâtï;19 și o antologie persană și un comentariu asupra textului cu numele de Muntakhab-i iük (Anthology of Yoga).20 Este regretabil că roadele lui acest efort de pionier în realizarea unor studii comparative între filozofia islamică și cea hindusă nu a fost corect editat și studiat. De asemenea, este foarte semnificativ să remarcăm că scrierea unui comentariu asupra unui text filosofic hindus de către un filozof islamic, precedată de câteva cen-
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furie comentariile filozofice islamice asupra unui text filosofic occidental, fie el medieval, renascentist sau modern.

Cartea despre alchimie a lui Mîr Findiriskî rămâne și ea sub formă de manuscris. O examinare a acesteia relevă interesul lui Mïr Findiriskî pentru alchimia spirituală și relația acestei arte arcane cu metafizica. Corbin îl compară pe bună dreptate cu Atalanta fugiens ai faimosului alchimist contemporan al lui Mîr Findiriskî în Occident, Michael Maier.21 Ceea ce este interesant de remarcat din punctul de vedere al diversității și bogăției vieții filozofice a Școlii din Isfahan este că aici avem în Mïr Findiriskî un presupus filosof peripatetic care este și un alchimist, un poet bun și o persoană atrasă de filosofia Yoga. El îl completează pe contemporanul său Mîr Dãmãd, care era cunoscut și ca filozof peripatetic, dar care a scris și despre „irfân” și și-a descris propriile experiențe mistice, pe care Corbin le-a numit „confesiuni extatice”.22

De o importanță centrală pentru preocupările noastre din această carte este Risâla-yi șină'iyyah a lui Mïr Findiriskî, unde el discută relația dintre filozofie și profeție.23 Acest tratat tratează clasificarea ierarhică a artelor și a activităților ființelor umane, culminând-o. într-un capitol care discută relația dintre filozofi și profeți, pe care Corbin o desemnează drept „filosofie prophétie”. Tratatul se încheie cu o discuție despre Stările ființei. În secțiunea despre filozofi, el afirmă importanța și eminența lor în societatea umană care se află sub rangul de profeți și plasează cercetarea filozofică la egalitate cu ijtihâd (oferind o opinie nouă asupra chestiunilor religioase din partea autorităților religioase de conducere). Pentru el, filozofia înlocuiește de fapt teologia ca știință supremă. Totuși, el subliniază și diferența de bază dintre filosof și profet. Primul poate greși, dar cel din urmă nu o face. Primul ajunge la cunoaștere prin intermediul gândirii, iar cel de-al doilea prin revelație și inspirație directă, fără a fi nevoie de activitate mentală. Filosofii cunosc prin lumina intelectului, în timp ce în cazul profeților puterea intelectuală este nemărginită și nu există nici un văl între ei și lumea îngerească.

Făcând toate aceste distincții, Mïr Findiriskî afirmă următoarea afirmație: „Când filozofii ajung la capătul căii lor, acest sfârșit este începutul profeției. Și această stație este cea a profeților care nu au fost mesageri precum Luqmân, Înțelept. Și se spune despre Aristotel că "Amr ibn 'Ășș l-a insultat pe Aristotel înaintea Profetului. Profetul s-a supărat și a spus: "Dă-te ușor, O 'Amr. Aristotel a fost un profet care a fost ignorat de poporul său". „24 Mïr Findiriskî adaugă apoi că profetul folosea „profetul” metaforic în cazul
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lui Aristotel (însemnând cel mai probabil Plotin, așa cum se vede adesea în textele islamice din cauza atribuirii traducerii arabe a Eneadelor lui Aristotel), în timp ce diferențele reale dintre filosof și profet rămân.

Acest text important al lui Mïr Findiriskï indică, de asemenea, semnificația Logosului sau mai precis a Realității Mahomedeze (al-haqïqat al-muhammadiyyah) asociată cu Intelectul la cel mai înalt nivel pentru o înțelegere gnostică și metafizică a profeției și a rolului profeției. funcţia vis-a-vis de cea filozofică într-o colectivitate umană dominată de realitatea profeţiei. Tratatul lui Mïr Findiriskï este cel mai unic în analele gândirii islamice în împletirea aspectelor metafizice și societale ale relației dintre profeție și o filozofie, care în Școala din Isfahan trebuie identificată și mai mult ca „prophétie”. filozofie.”25

Elevii primei generații

Cei mai timpurii trei maeștri și fondatori ai Școlii din Isfahan, Mïr Dãmãd, Shaykh-i BahâT și Mïr Findiriskï au antrenat o galaxie de studenți, mulți dintre ei au devenit filosofi celebri în sine. Som ? a studiat cu unul dintre acești maeștri și unii cu doi dar ni ly cu toți trei. S-a spus de unii cu privire la cei mai faimoși studenți ai acestor to nders din prima generație, adică Mullã Șa<i , care a studiat cu toți trei, dar relația lui cu M” Findiriskï nu a fost potrivită, şi nu vorbeşte despre el în lucrările sale voluminoase. În orice caz, pentru că el marchează apogeul a ceea ce putem numi „filofie profetică”, ne vom ocupa de Mullă Șadră în următorul cântăreț și ne vom îndrepta spre unele dintre celelalte figuri care sunt semnificative din punctul de vedere al lui. această carte.

O figură majoră aparținând celei de-a doua generații și o dispreț a lui íull i Șa Irã, Mulla Rajab 'Alï Tabrïzï (d. 1080/1669-70) a fost un elev al lui Mïr Findiriskï și un adept al viziunilor metafizice ale lui Ibn Sïnâ. adică ideea unității transcendente și a prmcipialității ființei (wahdat al-wujüd și așălat al-wujüd) și s-a opus în totalitate metafizicii Șadriane.26 În ceea ce privește cunoașterea lui Dumnezeu, el a urmat via negativă și a crezut că cunoașterea Absolutului rămâne pentru totdeauna dincolo de înțelegerea intelectului uman, o viziune similară cu cea sau curentul principal al filosofiei Ismâ'ïlï. Versurile lui Mullã Rajab 'Alî, la fel ca cele ale multor figuri ulterioare, nu au fost studiate pe deplin, iar fi w chiar au fost tipărite. Pe lângă tratatele mai scurte care reflectă viziunea lui asupra unor probleme filozofice particulare,27 există
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o lucrare importantă a sa editată de studentul său Rafï' Pïrzâdah și intitulată al-Ma'ârif al-ilâhiyyah (Științe divine).

Mullâ Rajab 'Ali nu a fost unic în a urma un drum filozofic total diferit de cel al lui Mullâ Șadră și al școlii sale. Un student al lui Mïr Dãmãd, Mullâ Shamsâ Gïlânï (m. înainte de 1064/1655), care a corespondat cu Mullâ Șadră și chiar a scris un tratat intitulat al-Hikmat al-muta'âliyah (Teozofia transcendentă) asemănător ca titlu cu lucrarea majoră a lui Mullâ Șadrâ , a fost totuși în primul rând un avicennan cu o înclinație ishrâqï, precum profesorul său Mïr Dãmãd, a cărui doctrină a originii eterne a apărat-o în ciuda unor critici la adresa acesteia. Dar, în orice caz, a urmat o cale filozofică foarte diferită de cea a lui Mullâ Șadră.28 În plus, Mullâ Rajab 'Ali însuși a avut un număr de studenți eminenți, precum Mir Qawâm al-Din Râzi, Mullâ 'Abbãs Mawlawï și Mullâ Muhammad Tunikãbuni. , care reprezintă o întreagă ștrand a gândirii filozofice avicennane care se dezvoltă în Școala din Isfahan într-o manieră diferită de filosofia lui Mullâ Șadră. Așa cum am menționat mai devreme în această carte, este important să ne amintim că, deși al-hikmat al-muta'âliyah al lui Mullâ Șadrâ este cea mai influentă și mai semnificativă urmare a înfloririi Școlii din Isfahan, nu este singura rezultat. Un alt ștrand important și de lungă durată a început cu Mullâ Rajab zAlï și a continuat până în zilele noastre. În mod ciudat, deși cele două ramuri ale gândirii filosofice se opuneau în multe chestiuni, au existat unii care, s-ar putea spune, aveau un picior în fiecare tabără. Cel mai bun exemplu este Qâdï Sa'ïd Qummï (d. 1103/1691), unul dintre cei mai importanți gânditori islamici din ultimele câteva secole, care a fost elev al lui Mullâ Rajab zAlï, dar și al cel mai important student al lui Mullâ Șadrâ, Mullâ Muhsïn Fayd.29

Există mulți membri importanți ai Școlii din Isfahan, inclusiv elevii lui Mullâ Șadrâ, Mullâ Muhsïn Fayd Kâshânï și zA.bd al-Razzâq Lâhïjï, pe care nu îi vom studia în acest capitol, având în vedere ambele figuri mai devreme în această carte,30 cu excepția a spune că fiecare reprezintă o posibilitate specială de înflorire a filozofiei islamice în acest moment în care filosofia se unește cu dimensiunea ezoterică a profeției și absoarbe și înlocuiește treptat teologia. Mai sunt, totuși, alți doi studenți ai lui Mïr Dãmãd, pe care trebuie să-i menționăm în lumina relației dintre filozofie și profeție înainte de a încheia acest capitol. Ei sunt Quțb al-Dïn Ashkiwarï și Sayyid Ahmad zAlawï.

Quțb al-Dïn Ashkiwarï (d. după 1075/1665) este cunoscut în special pentru o lucrare voluminoasă despre un fel de istorie spirituală a filosofiei de la Adam până la propriul său profesor, Mïr Dãmãd. Intitulat Mahbûb al-qulüb (Fii iubit de inimi), este împărțit în trei părți: filosofii antici
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și înțelepții, înțelepții și filozofii sunniți, precum și imamii și filozofii șiiți.31 Întreaga istorie reflectă perspectiva conform căreia filosofia este un copac înrădăcinat în terenul revelației și udat de-a lungul veacurilor de mesajele diverșilor profeți și spiritul lor. reprezentanţi. Referitor la acest important tratament istoric al filosofiei, Corbin scrie: „Trebuie făcută o mențiune specială despre Quțb al-Dïn Ashkiwarï, care a compus un fel de imensă rapsodie în arabă și persană, incluzând în trei părți tradițiile, citările și comentariile referitoare la înțelepții antici, filozofii și figurile spirituale ale islamului sunit și în cele din urmă imamii și marile figuri spirituale ale șiismului Este un fel de speculum historíale și „filosofie divină/ Divinalia începând cu Adam și terminând cu Mïr Dãmãd, maestrul autorului. „32

Cât despre Sayyid Ahmad 'Alawï (d. între 1054/1644 și 1060/1650), ca și Ashkiwarï, el a fost un discipol apropiat al lui Mïr Dãmãd și al ginerelui și nepotului lui. Perspectiva sa filozofică a fost și aceea a profesorului său Mïr Dãmãd, un avicenism colorat de doctrinele lui Suhrawardï. Sayyid Ahmad a scris, de fapt, un comentariu despre Qubasât și a rămas unul dintre cei mai fideli adepți ai maestrului său. Sayyid Ahmad a scris, de asemenea, unul dintre cele mai notabile comentarii despre ShifaJ, ceea ce îl face unul dintre cei mai importanți ai filosofului avicennian de mai târziu; ophers.33 El a scris, de asemenea, lucrări despre jurisprudență și ceea ce ar fi „studii religioase comparate”. Această ultimă categorie este de interes S} ■ cial pentru relaţia dintre filozofie şi profeţie. În Occident, în mare parte savanții sau teologii scriu despre diferite religii într-un mod comparat și nu filozofii obișnuiți, cu excepția, desigur, aceia care sunt adepți ai filozofiei perene, existând câteva alte excepții. În Școala din Isfahan, pe măsură ce filosofia a ajuns să absoarbă teologia, această sarcină pare să fie lăsată în primul rând la falâsifah, mai degrabă decât la mutakallimün atunci când a fost vorba de dimensiunile intelectuale și spirituale ale subiectului. Un exemplu major al acestei întreprinderi filozofice se găsește în lucrările lui Sayyid Ahmad 'Alawï.

Perioada Safav a fost martoră la apariția unui număr de atacuri împotriva islamului scrise de misionanii creștini în India și Persia. Lucrările lui Sayyid Ahmad sunt în cea mai mare parte răspunsuri la această provocare. El a scris trei cărți despre doctrine creștine, printre care Lawâmï-i rabbonì (Fluturi domnești), Mișqal-i șofa (Instrument de lustruire al purității) și Lama'ăt-і malakütiyyah (Flucuri cerești). Epoca de atac a lui Pietro della Valle nst Islam, scrisă în 1621. A doua parte a lucrării tratează problema posibilității unor schimbări în textul Evangheliilor și dezvăluie farnu-
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iaritatea lui Sayyid Ahmad cu Evangheliile.35 Mișqal-i șafă a fost scrisă în refuzul celebrei cărți Â'ina-yi haqq-nâma (Oglinda care reflectă adevărul) scrisă în India de un misionar catolic. Un rezumat al acestei lucrări a ajuns în Persia, iar Sayyid Ahmad și-a propus să-și respingă teza principală referitoare la adevărul doctrinei trinitare. Răspunsul lui însuși a stârnit răspunsuri suplimentare din partea altor misionari creștini.36

Lama'ât, care este mai scurt decât celelalte două lucrări, tratează în acest fel sensul interior al „Cuvântului” (kalimah) și celor trei ipostaze, adică Tatăl, Fiul și Duhul Sfânt. ca să fie în concordanță cu învățăturile Coranului. Această lucrare este în realitate un comentariu ishrãqi asupra Evangheliilor și o încercare serioasă de a crea o armonie filozofie și teologică între unele dintre cele mai de bază principii ale islamului și creștinismului și este de mare valoare pentru discuții teologice mai profunde între cele două religii de astăzi. .37 Un interes deosebit în această lucrare este tratarea de către Sayyid Ahmad a temei Paraclitului în lumina gnozei islamice și în special șiite.

Este destul de remarcabil faptul că autorul unuia dintre cele mai ample comentarii asupra bibliei filozofiei peripatetice islamice, Shifâ1 al lui Ibn Sinâ, ar trebui să scrie astfel de lucrări despre filozofia comparată a religiei și teologiei. Sayyid Ahmad 'Alawí dezvăluie încă o dată diversitatea remarcabilă a activității filozofice din Persia safavidă și, de asemenea, diferitele posibilități de activitate filozofică în lumina realității profeției, inclusiv trecerea granițelor dintr-o lume dominată de o singură religie la adevărurile profeție aparținând altui univers religios.

COMENTARII FINALE

Lucrările celor două figuri ale Școlii din Isfahan menționate în acest capitol dezvăluie temele și problemele cu care erau preocupați cei care filosofau în acest moment în contextul realităților profetice, atât în dimensiunea lor exterioară, cât și în cea interioară. Am văzut, de asemenea, filozofi cu interese diverse și cu diferite ramuri de gândire, toate fiind de interes filozofic. Dar, fără îndoială, cea mai semnificativă figură a acestei perioade, care nu este doar cel mai important filosof al Școlii din Isfahan, ci, într-un anumit sens, reprezentativul înfloririi depline a „filosofiei prophétie” și sinteza a aproape un mileniu de gândire islamică, este Șadr al-Dïn Shïrâzï sau Mullã Șadră, către care ne întoarcem acum.

CAPITOLUL 12

Mullã Sadrã si cel

Înflorirea deplină a filozofiei Prophétie

De când Henry Corbin și cu mine am început să scriem despre Mullã Sadrã în urmă cu peste patruzeci de ani, a fost acordată o mare atenție acestei figuri majore atât în lumea islamică, cât și în Occident și chiar în țări atât de îndepărtate precum Japonia. Acum există chiar și conferințe internaționale și locale organizate în mod regulat pe tema filozofiei sale. Неге sarcina noastră nu este să ne ocupăm de fiecare aspect al gândirii sale, ci doar de anumite teze care se referă la preocupările noastre în această lucrare. Să se repete, ca să nu uităm, că Mullă Șadră și adepții săi nu reprezintă singurul curent filozofic din Școala din Isfahan, ci curentul major care avea să aibă cea mai mare influență în secolele ulterioare în Persia și India.1

Mullă Șadră

Șadr al-Dïn Shïrâzï, cunoscut și sub numele de Mullã Șadră și Șadr al-muta'allihïn (cel mai important dintre teozofi sau literalmente cei impregnați cu calificări asemănătoare lui Dumnezeu) este fără îndoială cel mai mare dintre filozofii islamici de mai târziu și poate cel mai remarcabil dintre toți. Filosofi islamici în domeniul metafizicii.2 Născut la Shiraz în 979-80/ 1571-72, el a primit educația timpurie în orașul natal, apoi a pornit spre Isfahan, unde a devenit în scurt timp cel mai remarcabil elev al lui Mïr Dãmãd. .3 După ce a stăpânit atât științele intelectuale, cât și științele transmise, cel mai important profesor al său din ultima categorie fiind Bahâ5 al-Dïn al-'Àmilï, Mullã Șadră s-a retras în satul Kahak, lângă Qom, departe de mulțime. Acolo a petrecut ani în pregătire spirituală și contemplare. În cele din urmă, s-a întors la Shiraz, unde a fost construită școala Khan pentru el și unde a scris și a predat până la moartea sa în 1050/1640 la Basra (sau eventual Najaf), la întoarcerea pentru a șaptea oară din pelerinaj la Mecca. De asemenea, a vizitat Qom în ultima perioadă a vieții sale.

Într-o viață remarcabil de productivă, marcată atât de perioade de pregătire intelectuală formală, cât și de purificare interioară și călătorie spirituală.
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și caracterizat de mare credință și evlavie, Mullâ Șadră a compus aproape cincizeci de lucrări dedicate atât științelor intelectuale, cât și științelor transmitteci, de la cărți de logică și filozofie peripatetică până la comentarii coranice.4 Cea mai importantă dintre aceste lucrări este al-Hikmat al-muta. 'âliyah Pl-asfâr al-'aqliyyat al-arba'ah (Teozofia transcendentă cu privire la cele patru călătorii intelectuale) cunoscută de obicei simplu ca Asfar,5 despre care am fost comentat de mulți hakims ulterioare, așa cum vom vedea în cele ce urmează. capitol.6 În aceasta și în multe alte lucrări, Mullâ Șadră prezintă vasta sa sinteză a școlilor mai vechi de filozofie islamică, teologie și sufism în învățăturile unei noi școli filozofice, pe care a numit-o „al-hikmat al-muta’âliyah, „un termen care poate fi tradus ca „teozofie transcendentă” dacă acest termen este folosit în sensul său original sau „filozofie transcendentă” dacă se înțelege că filosofia include și ceea ce pitagoreenii și Parmenide au înțeles prin ea și nu pur și simplu ca mașinație mentală și una. formă sau alta de ratic î dism și mai recenti r iraționalisn.7 Mullâ Șadră a căutat să unifice cunoștințele primite prin burhân sau demonstration, 'irfân sau contemplati or. i ï intuiția intelectuală și gnoza și Coranul sau Textul Sacru au făcut posibile prin revelație, dând astfel expresie deplină filozofiei cultivate în țara profeției.

Nu dorim să ne oprim aici în densitate asupra principiilor filozofiei lui Mullâ Șadră. Suc este unitatea principialității și gradația wujüdului, unirea intelectului și inteligîolei, existența mentală, ontologica! realitatea lumii imagistice, mișcarea trans-substanțială și multe altele care, împreună, constituie bazele perspectivei sale filosofice.8 Ceea ce ne preocupă aici este filosofia lui Mullâ Șadră în măsura în care ea marchează deplina înflorire a filozofiei prophétie în Islam, așa cum acest termen a fost definit mai devreme în această carte, pentru că, după cum a scris Corbin, „În cele din urmă, filosofia lui Sadrâ Shïrâzï culminează nu atât într-o filozofie a Spiritului creator, cât într-o metafizică a Duhul Sfânt.”9

TF Înflorire deplină a filosofiei profetice în învățăturile lui Mullâ Șadră

Există o zicală faimoasă printre filozofii islamici că al-hukamâ3 warathat al-anbiyâ^1, adică hakîms sau filozofii sunt inhatorii profeților. Mullâ Șadră a acceptat cu regularitate această afirmație și a trăit cu conștientizarea universului spiritual în care era evidentă manifestarea binefăcătoare a lui Dumnezeu sau jüd, care profeția făcuse posibilă atingerea cunoștințelor care nu erau disponibile pentru rațiunea umană.

Mullã Șadră și deplina înflorire a filozofiei Prophétie 225 și în care profeția a actualizat intelectul interior. De fapt, el a considerat inteligența interioară ca fiind diferită de raționalizare ca fiind „profeție parțială” actualizată prin revelație universală și obiectivă prin profeți. Mai precis, în ceea ce privește climatul șiit în care a filosofat, el era pe deplin conștient de cercul puterii inițiatice și spirituale (dãUrat al-walãyah/wilãyah) care a urmat închiderii ciclului profetic (dãJirat al- nubuwwah) la moartea Profetului.10 Mullã Șadră era foarte conștient de natura ezoterică a cunoașterii asociate cu walãyah/wilãyah și de relația acestei cunoștințe cu hermeneuitățile spirituale (ta^wîl) ale Textului Sacru. El a băut din izvorul acestei cunoștințe și a dobândit o viziune asupra diferitelor niveluri ale existenței universale și a Realității Divine Însuși.

Mullã Șadră a beneficiat pe deplin de o mie de ani de activitate intelectuală islamică, de scrierile aproape tuturor filosofilor, teologilor și misterilor de seamă înaintea lui, care contemplaseră într-un fel sau altul o lume dominată de realitatea profeției. De fapt, poate că nici un mare filosof islamic nu a fost la fel de conștient și la fel de cunoscător despre istoria filozofiei islamice ca Mullã Șadră. spuse ale imamilor șiiți și propria experiență și viziune intelectuală asupra realității posibile atât de dimensiunile exterioare, cât și de cele interioare ale revelației și actualizării intelectului interior, Mullã Șadră a creat o nouă școală filosofică majoră, al-hikmat al- muta'âliyah. Sinteza sa filozofică a fost atât riguros logică, cât și rațională și deschisă la melodiile intelectului rapsodie și a fost de fapt rodul acesteia. Filosofia sa a combinat rigoarea logică a lucrărilor lui Fãrãbi, Ibn Sínã și lusí; cunoștințele iluminatoare ale școlii ishraq a lui Suhrawardï; teologia mistică a lui Ghazzâlï; preocuparea pentru hermeneuții spirituale a filozofilor Ismâ'ïlï precum Nășir-i Khusraw și sufii; gnoza vizionară a lui Ibn 'Arabi; și eforturile filozofice ale unora dintre membrii Școlii din Shiraz și ale altor figuri menționate în ultimele capitole pentru a realiza o apropiere între aceste școli. „Teozofia transcendentă” a lui Mullã Șadră folosește analize și demonstrații logice extinse, precum și viziunea intelectuală sau ceea ce el uneori spune „ceea ce a intrat în inimă” (al-wâridât al-qalbiyyah) sau cunoștințele primite de la Tronul Divin (tahqïq '). arshï) și ceea ce a fost revelat prin Coran și făcut cunoscut ființelor umane prin spusele profetului și ale imamilor. Dar, fără îndoială, hikmat-ul lui Mullã Șadră este filozofia în sensul ei cinstit de timp și nu teologia sau gnoza, care rămân distincte de ea, deși a desenat.
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de la amândoi. Mai mult decât atât, filosofia lui Mullã Șadrâ reprezintă poate cea mai deplină și mai grandioasă expresie a filozofiei prophétie din islam, una care nu numai că beneficiază de un mileniu de gândire islamică dinaintea ei, ci și formulează și cristalizează într-o manieră fără precedent diferitele moduri și dimensiuni latente ale a ceea ce poate fi numită „filosofie prophétie” în universul islamic

Există multe aspecte ale filozofiei lui Mullã Șadrâ care sunt deosebit de semnificative din punctul de vedere a ceea ce a fost caracterizat în toată această carte ca filozofie prophétie. Неге vom menționa doar șapte doctrine de importanță majoră pentru actuala noastră discuție, deși există și altele de luat în considerare dacă ne-am asumat sarcina de a studia întreaga filozofie a lui Mullã Șadră din punctul de vedere al filozofia prophétie.

Filosofia Ființei

Revelația Coranică vorbește nu numai despre Dumnezeu ca Creatorul și Susținătorul universului, ci și despre binefacerea Sa care se referă la toate ființele și despre Mila Sa care cuprinde toate lucrurile. Înțeles metafizic, aceasta înseamnă că Dumnezeu este sursa și singura sursă a ființei tuturor lucrurilor și că, la fel ca razele soarelui, care strălucesc asupra tuturor lucrurilor, iese de la Originea Sa Divină pentru a existenți toate lucrurile. Acesta este ceea ce Л llâ Șadră calis „sarayãn al-wujüd” (fluxul ființei). Anterior Is 1 nie filozofii au fost profund preocupați de ontologie și, după cum am văzut, Ibn Sînâ a fost primul care a formulat conceptul de „Necesar B”. ing, pe care l-a identificat cu Dumnezeu. Dar, mai târziu, filozofi precum Mïr Dãmãd și înaintea lui Suhrawardï au afirmat că realitatea absolută a Unului ca sursă a tuturor, ei au acceptat quiddit es (mãhiyyãt) lucrurilor. Mullã Șadră nad a acceptat mai întâi acest punct de vedere, dar ca urmare a unei viziuni, a ajuns să realizeze că este wujüd, un termen care, așa cum am menționat deja, poate fi tradus în engleză ca „Being/” ființă”, „Existență” și „existență, adică mai degrabă mai degrabă principială și pnmară decât mâhiyya. sensul Textului revelat, dar este rezultatul cunoașterii pe care sensul ezoteric al acelui Text o face posibil.

În plus, în acest univers obiectele nu sunt pur și simplu esențe care există, fiind create odată de Dumnezeu. Mai degrabă însăși esența lor este inseparabilă de actul existenței. Crearea lui Dumnezeu nu a avut loc doar odată ca niciodată, ci are loc nou seara

Mullã Șadră și deplina înflorire a filozofiei Prophétie 227 moment. După cum sa menționat mai devreme în această carte, Mullã Șadră a putut să folosească atât arabă, unde verbul a fi nu este folosit ca copula, cât și persană, care folosește „a fi” ca copula, ca și alte limbi indo-iraniene-europene. , pentru a crea un vocabular special pentru a vorbi despre wujüd nu ca pe un lucru, ci ca pe un act, nu ca ens sau chiar esse, ci ca esto.12 Ființa este și prezență (hudür), iar în cele din urmă însăși ființa lucrurilor marchează prezența Unul care până la urmă este singur. Așa cum spune Coranul, „Orice vă întoarceți, acolo este Fața lui Dumnezeu”. (2: 115)

În această perspectivă metafizică, ființa și cunoașterea nu sunt separate una de cealaltă. Suntem ceea ce știm și știm în măsura în care suntem. În arabă, termenul grecesc ousia, echivalent cu cuvântul latin essentia, nu a fost tradus ca „quiddity”, ci ca „haqíqah” sau „realitate” și „adevăr”. Adevărul nu este altul decât realul și realul nimeni altul decât adevărul. Termenul arab al-haqiqah înseamnă ambele. Mai mult, haqíqah-ul tuturor este legat de realitatea sa arhetipală, de cunoașterea lui Dumnezeu despre acel lucru și, în cele din urmă, de Dumnezeu Însuși, unul dintre ale cărui nume este al-Haqq sau Adevăr/Realitate. Și tocmai acest adevăr revelat este perceput de intelect și constituie fundamentul filosofiei lui Mullã Șadrâ.

Cartea Sacră

În perspectiva islamică, Cartea Sacră este inseparabilă de realitatea profeției. Cartea Sacră, în cazul islamului, Coranul, nu este doar sursa Legii Divine și a eticii și depozitul istoriei sacre. Este, de asemenea, sursa cunoașterii și de fapt, în principiu, a tuturor cunoașterii. Ezoteric este legat de Realitatea Mahomedană (al-haqíqah al-muhammadiyyah) și conține realitatea arhetipală a universului. Prin ea, Dumnezeu comunică cu omul, iar cunoștințele despre profeție, escatologie și, în cazul șiismului, cunoașterea imamului, sunt inseparabile de aceasta. Textul Sacru se dezvăluie printr-o coborâre (tanzil) și urcă înapoi la Originea sa prin interpretare hermeneutică (ta^wil). Este Cuvântul lui Dumnezeu, precum și sursa energiilor spirituale care îl duc pe om înapoi la casa lui cerească. Duhul Sfânt însuși nu este altul decât revărsarea acestui Cuvânt și omul dobândește înțelepciunea supremă prin unirea intelectului din om cu Intelectul activ, care nu este altceva decât Duhul Sfânt.

Nu este întâmplător faptul că filozofii islamici de la început s-au preocupat de sensul filozofic al Coranului și chiar și maestrul peripateticii islamice, Ibn Sínã, a scris o serie de comentarii coranice. Filosofii clasici Ismâ'ïlï precum Abû

228

Partea 3: Filosofia islamică în istorie

Ya'qüb Sijistânï, Hamîd al-Dïn Kirmânï și Nășir-i Khusraw au făcut din ta^wïl baza metodei lor filozofice și au considerat filozofia lor ca fiind complet încorporată în profeție, cu Textul Sacred ca realitate centrală.13 Mai târziu, Suhrawardï a încorporat multe versete din Qt an în lucrările sale filozofice, iar unii filozofi de mai târziu au scris câteva comentarii despre diverse versete sau hadith-uri coranice. Dar nu există nici un filosof în analele filosofiei islamice care să fi scris un comentariu vast asupra Coranului ca Mullâ Șadră14, să nu spună lucrarea sa de măiestrie, Mafâtïh al-ghayb (Cheile invizibilului), care se referă la relația4 am >ng metafizică, cosmologie, antropologie tradițională, ai 1 ægesis coranică. În acest tărâm, ca și în multe altele, se pare că Mullâ Șadră a adus la apogeu înflorirea filozofiei profetice în forma sa Islamû.

Profeția și Iluminarea

In a spir tuai univ r; în care profeția este o realitate, există o trecere deschisă între Cer și pământ, iar intelectul individual are posibilitatea deschisă de a fi iluminat de agenția îngerească care a adus relația către Profet. Deși termenul wahy sau „révélation” în sensul său tehnic islamic este rezervat profeților (anbiya^) în sensul coranic, posibilitatea iluminării de sus este deschisă tuturor celor care îndeplinesc condițiile necesare prevăzute de religia revelată însăși. Coranul însuși vorbește oí fath, care înseamnă „victorie”, precum și „iluminare” și „deschidere către lumea spirituală”, iar Biblia cunoașterii ezoterice islamice a lui Ibn Arabi este intitulată al-Futühât al-makkiyyah („Iluminări Mekkane, „ „Deschideri” sau „Revelații”, dacă acest termen nu este confundat cu wahy). Profeția se află în vârful gnozei și al cunoașterii ordinii sacre și oferă în același timp mijloacele pentru cunoașterea iluminatoare.

Bineînțeles, înainte de Mullâ Șadră, atât Suhrawardï, cât și Ibn 'Arabi, ca să nu mai vorbim de numeroșii lor tollowers, au vorbit despre rolul central al iluminării și al dezvăluirii fiecăruia în limba și felul său de exprimare. Mullâ Șadră a fost profund influențat de ambii meseriași. Glosele sale despre Hikmat al-ishrâq din Suhrawardï sunt printre marile capodopere ale școlii ishrâqï și discuțiile sale despre știința sufletului din Asfâr-ul său. bazat în mare parte pe revelația lui Ibn 'Arabi, hi n ca un comentator remarcabil al maestrului murcian Mullâ Șadră nu a fost, prin urmare, în niciun caz primul filozof islamic care a subliniat iluminarea ca sursă a cunoașterii și relația ei cu profeția. Dar, din nou, el a integrat în al-hikmat-ul său învățăturile lui Suhrawardï și Ibn 'Arabi, împreună cu cele ale imamilor șiiți.

Mullã Șadră aud the Pull Flowering of Prophétie Philosophy 229 al-muta'ăliyah în așa fel încât legătura organică dintre revelația obiectivă sub formă de profeție și iluminarea interioară ca „profeție parțială” a devenit centrală într-o epistemologie ierarhică care îi caracterizează. sinteză totală între prophétie și philosophie adevăr sau religie și filozofie.

Angelologie

În cele din urmă, nu există profeție fără angelologie. În lumea greacă antică în care filosofau Pitagora și Parmenide, aceste realități angelice au fost identificate ca zei ai panteonului grecesc, iar în hinduism sunt identificați cu diverse zeități hinduse. În lumea harnicului Abra, totuși, aceste substanțe inteligibile și luminoase sunt identificate ca îngeri, iar filozofiile tradiționale ale tuturor celor trei religii monoteiste s-au ocupat de ele la un anumit nivel, așa cum vedem, de exemplu, în aproape toate scrierile din Occident influențate de corpus dionisiac.15 Din nou, în filosofia islamică, Ibn Sînâ a fost primul care a căutat să creeze o corelație sistematică între inteligența filozofilor și tărâmul angelic, așa cum este menționat în sursele religioase. Suhrawardï a extins foarte mult studiul filozofic al îngerilor, făcând corelații între ordinele verticale și orizontale ale luminii din universul ishrâqï și nu numai ordinele islamice, ci și mazdeene ale îngerilor. Suhrawardï pregătise deja calea pentru Mullã Șadră, dar din nou această dimensiune importantă a filozofiei prophétie își găsește expresia deplină în marea sinteză a acesteia din urmă.

Eshatologia și Psihologia Sacră

Lăsate în voia lor, mintea și imaginația umană obișnuită nu au mijloace de a dobândi cunoaștere a realităților eshatologice, iar cunoașterea umană obișnuită a psihicului rămâne asimilată celor mai exterioare aspecte ale sufletului. Scena filozofică actuală exemplifica pe deplin adevărul acestei afirmații. De la apariția raționalismului, filozofii occidentali practic nu s-au arătat interesați de escatologie, iar puținii care au făcut-o, precum vizionarul suedez Emmanuel Swedenborg, au fost total marginalizați filozofic vorbind. În ceea ce privește psihologia, disciplina modernă care folosește acest nume, nu știe ce să facă cu psihologia transpersonală, ca să nu mai vorbim de psihologii tradiționale ale tradițiilor orientale bazate pe inteligență și metode spirituale care permit să pătrundă în profunzimile psihicului, să să-l transforme și în cele din urmă să-l transcende.
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În lumea profeției, filosoful trebuie să se ocupe de realitatea esc'atologiei, așa cum o afirmă revelația >n, precum și de realitatea nu numai a straturilor exterioare ale psihicului, ci și a întregului suflet nemuritor în însuşi şi în nunta ei t< Sp rit. Din nou în acest tărâm, mai devreme Islami: filozofii au scris lucrări în aortanță, cum ar fi al-Risălat al-adhawiyyah (Tratat de Ziua Învierii) de ibn Sïnâ despre eshatologie, iar el, Fãrãbí și alții au compus o serie de lucrări binecunoscute. pe psihologie. În acest din urmă domeniu, totuși, majoritatea lucrărilor anterioare s-au bazat pe De Anima a lui Aristotel și pe comentatorii săi alexanurieni. Înainte de Mullã Șadră, studiile mai interioare de psihologie au fost efectuate nu de filozofi, ci de sufiți. Mullã Șadră a beneficiat de ambele tipuri de expunere, iar opera sa marchează apogeul studiului filozofic atât al eshatologiei, cât și al psihologiei sacre, în im · orcul filosofiei profetiei, în ambele tărâmuri la care a contribuit ¡ lat sunt de neîntrecut în profunzimea lor filozofică, în timp ce în acelaşi timp dezvăluie o parte din . sensul cel mai profund al prophétie te......gs pe aceste chestiuni

Lumea Imaginai

Revelația nu transformă doar o colectivitate umană, ci transformă în sens un întreg sector cosmic, inclusiv lumea imaginară, lumea intermediară rezidând ontologic între fizic și pur intelectual. Formele și imaginile acestei lumi au atât o dimensiune subiectivă, cât și una obiectivă, ambele profund afectate de profeție și de universul gol al simbolurilor și imaginilor, pe care fie le descoperă, fie le resuscita cu viață nouă. Filosofii islamici timpurii, cum ar fi Ibn Sïnâ, de fapt, au reușit să reia funcția profetului la facultatea de imaginație.17 Dar din nou Mullã Șadră și înaintea lui Suhrawardî și II n 'Arabi au scos pentru prima dată în evidență metafizica islamică. a vorbit despre importanța centrală a lumii imaginai.18 Mullã Șadră a urmat acești maeștri în expunerea metafizicii acestei lumi și în scoaterea în evidență a ei epistemologică, escatologică și cosmologică! semnificația într-un mod magistral În plus, el și-a integrat expunerea ontologiei lumii imagistice în ontologia sa generală bazată pe unitatea, principialitatea și gradația wujüd-ului. Citind descrierea sa despre lumea imaginară, se simte, pe de o parte, existența și caracteristicile acestei lumi intermediare și, pe de altă parte, familiaritatea ei pentru cei care trăiesc în contextul ■: revelația islamică ca loc al evenimentelor. abilități asociate revelate prin profeție care privesc viața fiecărui credincios din lumea aceasta și pe cea viitoare.
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Mișcarea transsubstanțială

Într-un cosmos dominat de profeție și revelație, colectivitatea umană și lumea naturii, într-un fel, participă la realitatea revelată. Gange nu este doar un râu care iese din Himalaya, ci pentru cei care aparțin universului hindus, are și o semnificație sacră. De asemenea, conform învățăturilor islamice, cosmosul este însuși prima revelație a lui Dumnezeu. Într-un astfel de cosmos sacralizat, fenomenele sunt în același timp văluri de realități spirituale și simboluri care dezvăluie acele realități. În lumea avraamică, lumea naturii este ea însăși o carte care trebuie descifrată, dar numai în virtutea accesului la profeție așa cum o înțeleg religiile avraamice. Mai precis, în Islam accentul pus pe Unitatea Divină are ca conștiință concomitentă a interrelaționării oricărei multiplicități și a armoniei care pătrunde toate lucrurile, armonia nefiind altceva decât consecința manifestării Unului în multe.

În universul sacralizat de revelația coranică printr-o întoarcere la viziunea naturii primordiale a creației, multe filozofii ale naturii au fost dezvoltate de filozofii peripatetici și ismâ'ïli, mai târziu savanți ai kalãm, ishrãqís, sufi și alții.19 Toate aceste filozofii erau legate direct sau indirect de realitatea profeției și revélației, iar Mullã Șadră a fost departe de a fi primul gânditor islamic care a dezvoltat o filozofie naturai relevantă pentru un cosmos dominat de realitatea prophétie. Cu toate acestea, Mullã Șadră a dezvoltat doctrina mișcării trans-substanțiale (al-harakat al-jawhariyyah), care este atât baza unei profunde filozofii naturai, cât și mijlocul de a crea o legătură ineluctabilă între filosofia naturai, pe de o parte, și metafizica, cosmologia și escatologia, pe de altă parte.

În loc să postuleze existenți cu substanțe permanente în care doar accidentele ar putea suferi mișcare în sensul filozofic clasic, sau să afirme existența atomilor imutabili ca în atomismul clasic, Mullã Șadră a văzut lumea în care natura naturii participa la o transformare care afectează substanța însăși a lucrurilor. El a văzut lumea existenței corporale – și, desigur, nu lumea inteligibilă imuabilă – ca fiind o caravană lungă care se deplasează de la starea umilă a existenței materiale la empirean fără această mișcare, pe care Corbin a numit-o poetic „l’inquiétude de l’être”. ," implicând orice formă de evoluție sau transformism darwinian.20 În despărțirea cosmologiei tradiționale de dependența ei de astronomia ptolemaică, în integrarea dimensiunilor timpului și spațiului, în furnizarea unui mijloc de a înțelege transformările naturale fără a cădea în eroarea
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reducționismul evoluționist și, în multe alte moduri, Mullâ Șadră a creat pe baza doctrinei mișcării trans-substarțiale o filozofie a naturii care poate funcționa și poate fi viabilă chiar și într-un cadru contemporan, cu toate provocările științei moderne și totuși rămân în continuare. fidelă realităților profeției.

În timp ce în Occident din secolul al VII-lea/XIII-lea încoace, teologia filozofia și teologia a început să se despartă, cu Descartes cei doi au devenit total separati și în multe cazuri antagonici, în filosofia profetică a lui Mullâ Șadră, în acea sinteză pe care el o numea „ al-hikmat al-muta'âliyah", toată tensiunea și antagonismul dintre filozofie și teologie au fost depășite și, de fapt, acest hikmat a funcționat ca ambele și, așa cum se menționează în capitolul 3, practic a devorat kalamul șiit, astfel încât în secolele următoare în șiism, kalâm a devenit mult mai puțin relevant decât înainte. Filosofia profetică pe deplin înflorită a lui Mullâ Șadră nu numai că a devenit principalul curent filozofic, dar a jucat și rolul pe care nu numai filosofia, ci și teologia și mai ales teologia mistică l-au jucat în creștinism. Referindu-se la acest pact între teologie și filosofie din Mullâ Șadră, Corbin scrie: „Din pactul astfel încheiat, deopotrivă de la început între revelația profetică și meditația filozofică, rezultă o situație particulară pentru filozofie care, promovată la rangul de 'p. filozofia ofetică/ va fi de acum încolo inesperabilă din efortul spiritual și din realizarea spirituală personală.”21

Arborele filosofiei profetice poate înflori de multe ori și nu o singură dată. Mullâ Șadră marchează înflorirea deplină a filozofiei profetice în contextul Persiei safavide și șiismului Ithna asharì și este, de asemenea, cea mai deplină înflorire a acestei filosofii. chiar dacă se vede întreaga civilizație islamică.22 Pune chiar și după Mullâ Șadră au existat și alte înfloriri majore ale filozofiei profetice în lumea islamică nu numai în Persia, ci și în India islamică, expresii care, de asemenea, чар-resent expresii importante ale filosofiei profetice, dar de data aceasta în ceea ce privește India, mai ales într-o ambianță predominant sunită. Trebuie doar să ne amintim două dintre figurile falnice ale gândirii islamice de mai târziu din India, Shãh Wall Allâh din Delhi și Mawlãnã 'Ali Ashraf Thanwì, ambele fiind influențate de Mullâ Șadră. În diferitele lor sinteze diferite ale filosofiei islamice, în care elementele filozofiei, teologiei, principiile jurisprudenței, știința religioasă și sufismul sunt integrate într-o structură unificată impunătoare, principalele trăsături ale filosofiei poetice fiind văzute în Vechile pofloconi islamice și, în perioada lor, înflorirea deplină în Mullâ Șadră sunt din nou observate.
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Influența lui Mullã Șadră în India a fost substanțială23, dar, în contrast, lumea otomană a rămas indiferentă față de învățăturile sale și abia în ultimele două decenii s-a îndreptat atenția mai tinerilor școiari turci către el.24 Dar a fost mai ales în țara sa natală că, după o scurtă perioadă de eclipsă, învățăturile sale au ajuns să constituie școala predominantă de filosofie în Persia Qajar, producând astfel de maeștri precum Hajjî Mullã Hãdi Sabziwărî25 și fiind principala inspirație pentru Școala din Teheran, la care vom acum întoarce-te.

CAPITOLUL 13

De la Școala din Isfahan la Școala din Teheran

Școala din Isfahan în faza sa ulterioară

În faza sa ulterioară, Școala din Isfahan a produs o serie de figuri semnificative. După cum s-a menționat în ultimul capitol, aceștia includ studenți ai lui Mullã Șadrâ, cum ar fi deja citații Mullã Muhsin Fayd Kãshãní1 și 'Abd al-Razzãq Lâhïjï2 și o serie de alte figuri importante precum Mullã Rajab 'Ali Tabrïzï, Mullã Shamsân Husaynã, Gïqârâïï, , Sayyid Ahmad 'Alawï și Qâdï Sa'ïd Qummi.3 Spre sfârșitul perioadei safavide însă, atmosfera religioasă din Persia s-a întors împotriva filosofiei și în special a școlii lui Mullã Șadră. Stili, predarea filozofiei a continuat în Isfahan sub conducerea unor maeștri precum Tnâyat Allâh Gïlânï, Mïr Sayyid Hasan Tãliqãní și Mawlâ Muhammad Șâdiq Ardistânï.

Viața tragică a acestei ultime figuri exemplifica situația filosofiei din Isfahan în timpul domniei lui Shâh Sulțân Husayn la sfârșitul perioadei safavide în secolul al XII-lea/XVIII. Acest om sfânt și hakîm remarcabil a fost un adept al învățăturilor lui Mullã Șadră, așa cum se poate vedea în scurtul tratat persan al acestuia intitulat Ja'l (Instaurație). El este cunoscut și pentru un tratat intitulat Hikmat-i șădiqiyyah (Înțelepciunea Șâdiqeană), care se ocupă de puterile sufletului și are un caracter mistic. Cu toate acestea, în ciuda marii sale evlavie și a comportamentului sfânt, a fost alungat din Isfahan iarna și și-a pierdut unul dintre copiii din cauza frigului amar de iarnă. Ardistânï, care este ultimul mare filosof șadrian al perioadei safavide, a murit în 1113/1701.

Între timp, în ultima parte a perioadei safavide, influența Școlii din Isfahan s-a extins în alte orașe din Persia. Mullã Șadră însuși și-a petrecut ultimele decenii din viață înapoi la Shiraz. Mullã Muhsin Fayd s-a retras în orașul său natal, Kashan, unde a continuat să predea și unde a crescut un anturaj în jurul lui. Mai târziu, în perioada Qajar, activitatea filozofică urma să continue în Kashan odată cu apariția personajului intelectual major Mullã Muhammad Mahdï Narâqï. Lâhïjï s-a stabilit în Qom, unde el și fiul său Hasan Lâhïjï și maiorul
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expozitor al gnozei, Qãdí Sa'îd, a predat. Cu toate acestea, în ciuda întregii opoziții față de hikmat din Isfahan în timpul ultimei părți a stăpânirii safavide și în ciuda devastării provocate de in\ asion afgană, hikmat a continuat să supraviețuiască, deși în mod precar în Isfahan, și odată ce situația politică s-a așezat, a fost în acest oraș acea activitate filozofică și mai ales învățăturile lui Mullã Șadră al-hikmat al-muta'ăliyah au fost reînviate.

O serie de pnilozofi au fost martori ai furtunii de la sfârșitul Safav i pei i< 1 principal dintre ei Mullã Ismâ'ïl Khãjthi (d.1173/1760), care a supraviețuit în perioada Zand. Într-una din lucrările sale el de ibes the de1 istatioi cauzate de cucerirea Isfahanului și de suí te ring el und :rv\ ent. Propria sa viață a fost pusă în pericol și multe dintre lucrările sale au fost, Lut, el a supraviețuit pentru a continua să predea hikmat și a pregătit un elev important, cum ar fi Narãqi, printre alții „Majorul revivitor al filosofiei Șadreane în Isfahan a fost, totuși, Mullã”. Ali Nürï, care a trăit aproximativ un secol și a predat hikmat în Isfahan timp de aproximativ șaptezeci de ani până la moartea sa în 1246/1830-31. Nimeni după Mullã Șadră nu a făcut atât de mult pentru a propaga doctrinele lui al-hikmat al-muta'ăliyah, prin predarea a numeroși studenți importanți și prin scrierea de glose, comentarii și adnotări la lucrările lui Mullã Șadră, inclusiv Asfãr5. Printre cei mai importanți studenți ai lui Nürï se numără propriul său fiu, Mïrzâ Hasan Nürï, precum și Mullã Abd Allãh Zunùzï, Mullã Muhammad Ismâ'ïl Darbküshkï Ișfahăm Sayyid Radi Lârïjânï, Ãqã Muhammad Rïdâ Qumshad â€œLangââd Mullâdâ€ â€œLangââ€ ï, și multe alte figuri cunoscute. Originea Școlii lui Th ran trebuie căutată în Isfahanul de la începutul secolului al XIII-lea/al XIX-lea, în cercul lui Mullã Alï Nürï.

Chiar și după ce centrul activității filozofice s-a mutat la Teheran, Isfahan a rămas un centru filosofic vibrant, care a produs filozofi celebri precum Jahângïr Khân Qashqa^ï și, în vremuri mai recente, Ãqã Mïrzâ Rahïm Arbãb, care a murit în perioada Pahlavi. Fie că se poate analiza perioada lungă de activitate filosofică care se întinde de la Mïr Dãmãd la cineva ca Arbãb sau Jalãl Humâ^ï, care a murit cu doar două decenii în urmă, „Școala din Isfahan” este deschisă dezbaterii6, dar cu siguranță ceva din cele mai vechi. Școala din Isfahan a fost introdusă după perioada safavidă în perioada Qajar și chiar în epoca contemporană și a servit drept sursă pentru Școala lui Ί hran, care a devenit centrală în Persia din secolul al XIII-lea/al XIX-lea în continuare. Școala din Teheran reprezintă atât o continuitate cu Școala din Isfahan în ceea ce privește problemele și pozițiile filozofice majore, cât și discontinuitatea creată de faptul că în Teheran tradiția filozofică islamică din Persia a întâlnit Occidentul.
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ern s-a gândit pentru prima dată și s-a dezvoltat în anumite direcții care o fac distinctă de Școala din Isfahan, din care a provenit.

Începutul școlii din Teheran

La scurt timp după înființarea dinastiei Qajar în 1210/1796, Teheranul, care era pe atunci un oraș mic, a fost ales ca capitală a Persiei și a crescut rapid într-un oraș important care a devenit nu numai inima politică și economică a Persiei, ci și intelectuală. centru. Au început să fie construite moschei și madrase, care au atras în oraș savanți religioși. În 1237/1821-1822, Muhammad Khân Marwi a construit o madrasa majoră în inima a ceea ce este acum vechiul oraș, iar regele, Fath 'Alï Shah, l-a invitat pe Mullâ 'Alï Nürï să migreze de la Isfahan la Teheran pentru a deveni mudarris-ul central. sau profesor al școlii nou construite. Nürï era atunci la o vârstă înaintată și avea numeroși studenți în Isfahan pe care nu i-a putut abandona. Prin urmare, el a refuzat oferta regelui, dar a trimis în schimb pe unul dintre cei mai importanți studenți ai săi, Mullâ 'Abd Allâh Zunüzï, la Teheran. Mullâ 'Abd Allâh s-a stabilit în Școala Marwï în acel an și a predat acolo filosofia islamică în următoarele două decenii până la moartea sa în 1257/1841.7 El marchează primul pas în transferul activității filozofice de la Școala din Isfahan la ceea ce a fost în curând pentru a deveni Școala din Teheran.

Mullâ 'Abd Allâh Zunüzï a fost un adept al școlii din Mullâ Șadră și al propriului său profesor Mullâ 'Alï Nürï și, prin pregătire, a fost tanjit la Școala din Isfahan și mai ales la cercul din Nürï. Ca și profesorul său, el a scris o serie de glose despre lucrările lui Mullâ Șadră, inclusiv Asfâr, al-Shawâhid al-rubübiyyah, al-Mnhda^ wcPl-ma'âd și Asrãr al-ãyãt, precum și Shifâ1 a lui Ibn Sïnâ. și Shawãriq al-ilhâm al lui Lâhïjï. De asemenea, a scris o serie de lucrări independente, care sunt poate cele mai semnificative scrieri ale sale. Aceste tratate, care sunt în limba persană, includ Anwãr-i jaliyyah (Lumina manifestă), care este un comentariu cuprinzător asupra tradiției transmise de la 'Alï ibn Abï Țălib cu privire la adevărul (&l-haqîqah), lui Lama'ât-i ilâhiyyah ( Divine Splendersi on tawhîd și ilãhiyyãt bi ma'na-1-khășș sau teologie filozofică în tradiția lui Mullâ Șadră;9 și Mimtakhab al-khãqãnífi kashfhaqãUq 'irfãnt (Royal Skellings concerning the Deveiling of the Gnostic Beproofing of the Gnostic The Selections) și Unitatea și atributele lui Dumnezeu.10 Ceea ce este de mare interes în aceste tratate este nu numai conținutul lor filozofic, ci și faptul că au fost scrise în persană lucidă și marchează începutul unei mișcări în timpul perioadei Qajar de a se transforma din nou la destul de extins. folosirea persanei pe lângă Arabie pentru
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expresia ideilor filosofice.11 Această mișcare este evidentă în mod clar în Școala din Teheran, dar poate fi văzută și în altă parte, cum ar fi în Sabziwar, Qom, Kashan și Shiraz. Cu toate acestea, este deosebit de semnificativ pentru Școala din Teheran, deoarece în capitală a început să se dezvolte persanul filosofic contemporan în perioada ulterioară Qajar, o dezvoltare în care textele filozofice tradiționale scrise în persană au jucat un rol important.

Înainte de a ne referi la principalele figuri ale Școlii din Teheran, trebuie spus câteva cuvinte despre două figuri remarcabile care au exercitat influență asupra Școlii din Teheran, dar care nu i-au aparținut. Primul este Hãjjí Mullã Hâdï Sabziwărî (1212/1797-98-1289/1872), cel mai faimos filosof al perioadei Qajar, care a fost și profesorul multora dintre principalele figuri timpurii ale Școlii din Teheran.12 Unele dintre cele ale lui Sabziwărî. studenții au venit la Teheran, iar un număr de studenți din Teheran care urmau să-și câștige un nume în domeniul filozofiei au călătorit la Sabziwar în Khurasan pentru a studia cu venerabilul filozof/sfânt. Timp de câteva decenii cercul lui Sabziwar a concurat cu t . ; Şcoala din Teheran în importanţă în domeniul filozofiei, iar Sabziw ârï a fost el însuşi în contar t cu figuri de oameni din Teheran. Asrâr al-hikam-ul său (Secretul înțelepciunii) a fost scris în persană la cererea regelui persan, Nășir al-Dîn Shâh, și era binecunoscut ir 1 ehran, iar Sharh al-manzümah (Comentariul i pc>ii) Manzümah [un poem filozofic]) a devenit foarte popular ca text în Scnool of Teheran și continuă să fie așa în toate centrele din Persia unde se predă filozofia tradițională. În total, figura lui Sabziwărî și lucrările sale nu pot fi disociate de dezvoltarea Școlii din Teheran.

A doua figură fundamentală care trebuie menționată este Ãqã Savyid Radi Lărîjănî, o figură enigmatică despre a cărei viață se știe puține.13 Se pare că, după viața sa timpurie în Larijan, lângă Marea Caspică, a călătorit la Isfahan, unde a devenit în scurt timp unul dintre cele mai fosete. elevi ai Mullã Ali Nûrî și Mullã Ismă'îl Ișfahănî și un maestru recunoscut în școala Mullã Șadră. Dar, în esență, pentru cunoștințele sale despre gnoză, ezoterism și chiar despre științele oculte, el a fost cunoscut în măsura în care i s-a dat titlul de mâlik-i bățin (Maestru al tărâmului ezoteric) sau șăhib-i hãl-i mălik- i bățin (Posesor al stării spin tuale a tărâmului ezoteric).14 Cei care l-au cunoscut au crezut „•că adevărurile gnozei au devenit pe deplin realizate în el. Marele maestru al gnozei al Școlii din Teheran, Ãqã Mahammad Ridă Qumshafi, la care ne vom adresa în scurt timp, scrie că, când se afla în Isfahan, începuse să studieze Fușitș al-hikam al lui Ibn 'Arabi cu Mullã Muhammad Ja'far Langarüdî, un mare filosof Șadrean al Isfahanului.
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dar nu era pe deplin mulțumit; așa că a mers să studieze textul cu Lãrijãní, care a devenit îngrijorat că Ãqã Mahammad Ridâ a schimbat profesorii, dar a adăugat: „Învățătura Fușilșului este opera unui qalandarï [un stat sufi indisciplinat și extatic] în timp ce Hãjjí Mullã Muhammad Ja „fara este un hakïm și nu un qalandar.”15

În orice caz, în timp ce era o autoritate formidabilă în hikmat, Lãrijãní era mai presus de toate un gnostic, un ezoterist și un înțelept realizat. Aceste calificări au fost cele care i-au cauzat unele probleme cu autoritățile religioase anti-sufite și antifilosofice din Isfahan și, dacă nu ar fi fost unul dintre discipolii săi medic care a mărturisit că Lãrijãní era „nebun”, ar fi putut avea aceeași soartă. ca Suhrawardï și 'Ayn al-Qudât Hamadânï. În orice caz, la sfârșitul vieții, la invitația unui notabil Qajar, Mïrzâ Ismâ'ïl Gurgãní, Lãrijãní a venit la Teheran, unde s-a stabilit la casa gazdei sale. A murit în 1270/1853-54 la Teheran după doar câțiva ani de ședere în capitală. Cel mai probabil un elev al cunoscutului gnostic Mullã Muhammad Ja'far ÃbãdaT, Lãrijãní a devenit cel mai important maestru al școlii lui Ibn 'Arabi în faza timpurie a Școlii din Teheran, cea mai mare contribuție la această școală fiind formarea sa de Ãqã Muhammad Ridâ Qumsha'ï și prin intermediul lui numeroși maeștri de mai târziu ai gnozei, cum ar fi Ãqã Mïrzâ Hâshim Rashtï și Mïrzâ Muhammad 'Alï Shãhãbãdi, care a fost profesorul în 'irfân al ayatollahului Khomeini.16

Cei patru Hakîm și înființarea deplină a școlii din Teheran

Mai târziu, cercetătorii persani au vorbit despre cei patru hakïms (hukamâ-yi arba'ah) care au constituit la baza Școlii din Teheran: Ãqã 'Alï Hakïm Mudarris Țihrănî (cunoscut și ca Zunüzï); Ãqã Muhammad Ridâ Qumsha'ï; Mïrzâ AbuS-Hasan Jilwah și Mïrzâ Husayn Sabziwârï. Acești patru maeștri sunt cei care au înființat ferm Școala din Teheran pe baza eforturilor anterioare ale lui Mullã 'Abd Allâh Zunüzï și Lãrijãní și care, într-un fel, au finalizat transferul învățăturilor Școlii din Isfahan la Teheran.

Ãqã 'Alï Hakïm Mudarris

Având în vedere titlul Hakïm-i nuF assis (Hakim fondator), Ãqã 'Alï este figura fondatoare centrală a Școlii din Teheran. Fiul lui Mullã 'Abd Allâh Zunüzï, s-a născut în 1234/1818 la Isfahan și și-a însoțit tatăl la Teheran când avea doar trei ani.17 A primit
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educația sa timpurie în literatură, logică și fiqh la Teheran și apoi a studiat; adì texte filozofice și teologice precum Shawãriq din Lăhîjî, Sharh al-ishãrãt de Țusî și al-MabcUP wcAl-ma'ăd (Originea și întoarcerea) de Mullâ Șaară cu propriul său tată. La moartea tatălui său, el a pornit în Irak pentru a studia științele transmise la Najaf și apoi a plecat la Isfahan pentru a-și finaliza studiile în filozofie. În acest centru vibrant al filozofiei islamice; · ohy a studiat Shifã^ al lui Ibn Slnã și Asfãr și Mafãtih al-ghayb din Mullâ Șadră cu fiul lui Mullâ 'Ali Nürï, Mïrzâ Hasan Nürï. De asemenea, a studiat cu alte figuri importante ale orașului, cum ar fi Sayyid Radi și Mullâ Muhammad Ja'far Langarüdï. Apoi a petrecut ceva timp în Qazwin studiind Mullâ Șadră cu Mullâ Ãqã-yi Qazwïnï, pe care l-a considerat cel mai bun profesor al principiilor filozofiei Șadreane. După această scurtă perioadă, a revenit la ¡fallan, iar pe la 1270/1853-1854 și-a terminat formai studiile în științele intelectului lai.

În cele din urmă Â ii Ali s-a stabilit la Teheran, unde a continuat să studieze ştiinţa transmisă < ; cu Mîrză Husayn Ãshtiyãni şi a început să predea filozofie. Cariera sa de predare la Teheran a fost să dureze patruzeci de ani, mai întâi în Qãsim Khãn maãrasah, apoi câțiva ani în propria sa casă, iar apoi timp de mai bine de douăzeci de ani ca о: f ial madarris în Sipa hsãlã drasah. Principalele texte pe care le-a predat au fost următoarele: Asfãr, al-Mabda3 wa4-ma'ãd, Sharh al-hidãyah (Commentar^ asupra cărții de îndrumare [a lui Athïr al-Dïn Abharï]) și al-Shawãhid al-rubübiyyah din Mullã Șadră, Shifã3 a lui Ibn Sïnâ și Sharh hikmat al-ishrâq (Comentariu la Teozofia Orientului Luminii [a lui Suhrawardï și Quțb al-Dïn Shïrâzï]). Lecțiile sale au urmat numeroși studenți și au fost renumite în toată Persia și chiar în anumite alte țări islamice și a pregătit un număr mare de studenți importanți aparținând următoarei generații de filosofi a Școlii din Teheran. După o lungă și fructuoasă luptă, a murit în Teheran în 1307/1889 și a fost înmormântat în Hadrat-i 'Abd al-'Azïm în Rayy.

Se știe că aproximativ douăzeci și șapte de lucrări ale lui Ãqã 'Alï Mudarne au supraviețuit.18 Lucrările sale includ o serie de adnotări majore (ta'lîqât) la mai multe lucrări ale lui Mullâ Șadră, în special Asfãr și Sharh hikmat al-ishrãq, glose despre Sharh al-ishãrãt de Lâhïjï și Shawâriq al lui Lâhïjï și Lama'ât-i ilâhiyyah al propriului său tată; alte lucrări sunt texte independente sau semLindependente despre înviere19, atribuirea (haml), sufletul, existența relațională (al-wujüd al-râbifï), unitatea, unitatea transcendentă a ființei (wahdat al-wujüd) a sufiților, o scurtă istorie a filozofiei islamice și o scurtă autobiografie. Pe lângă aceste lucrări și o serie de poezii, Ãqã 'Alï a scris Badâyi' al-hikam (Mar-vels of Wisdom), care este probabil cel mai important text și con-
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considerată de unii drept cea mai semnificativă lucrare din școala lui al-hikmat al-muta'âliyah după Asfâr.20 Scrisă în persană, se compară cu lucrările lui Afdal al-Dïn Kãshãní și Suhrawardî în semnificația sa pentru proza filozofică în limba respectivă. De asemenea, se ocupă de metafizica Șadreană într-o manieră remarcabil de creativă. În plus, această lucrare este considerată de unii ca fiind prima în care se întâlnesc filosofia tradițională islamică și filosofia occidentală, în mare parte kantiană, pentru că Âqâ 'Ali își propune în această carte să răspundă la anumite întrebări filozofice aduse lui din Europa de prințul Qajar. Badi' al-mulk. Din acest motiv, unii au considerat Badâyi' al-hikam ca fiind nu numai cel mai important text al filozofiei Șadreane în limba persană, ci și primul text de filozofie comparată (în raport cu filosofia europeană) din cadrul tradiției filozofice islamice,21 începutul o cale care urma să fie urmată mai târziu în Persia de „Allâmah Țabățabă’î, Mîrză Mahdî Ha firi Yazdï și câțiva filozofi mai tineri din această generație.

În ceea ce privește adnotările lui Aqâ 'Alî asupra Asfârului, acestea acoperă aproape întregul text și constituie în sine un ciclu al filosofiei șadareene. Glosele lui Sabziwărî asupra Asfârului sunt printre cele mai detaliate și mai clarificatoare dintre numeroasele comentarii scrise asupra textului. Aceste glose au fost publicate în ediția litografiată a textului lui Mullă Șadră. Singurul comentariu asupra Asfârului care se compară în semnificație cu cel al lui Sabziwărî este cel al lui Ãqã 'Ali, care, totuși, pleacă mai mult din text decât al lui Sabziwărî. SJ Ãshtiyãní ajunge până la a spune: „Cred că în discuțiile filozofice Ãqã 'Ali a fost mai meticulos și mai confirmat în adevăr decât Sabziwărî.”22 Unii îl consideră de fapt pe Ãqã 'Ali Mudarris cea mai mare figură a școală al-hikmat al-muta'âliyah după Mullã Șadră însuși,23 dar alții îi acordă această onoare lui Mullã 'Alí Nürí. Deși este adevărat că Ãqã 'Alì trebuie considerat împreună cu Mullã Șadră însuși, Mullã 'Alí Nürí, Hãjjí Mullã Hãdí Sabziwărî, Ãqã Muhammad Ridã Qumsha^î și alții unul sau doi ca fiind maestrul de mare test al școlii de al- hikmat-al-muta'âliyah, nu a fost pur și simplu un imitator și comentator al lui Mullă Șadră. Mai degrabă, el a exprimat anumite puncte de vedere care nu se regăsesc în lucrările lui Șadr al-Dîn și se poate spune că a început un nou capitol în istoria școlii șadreane, mai degrabă decât o continuare a aceluiași capitol. Nu numai că a criticat anumite principii Șadreane, dar a formulat și câteva noi teze proprii referitoare la chestiuni precum învierea corporală, atribuirea, cunoașterea, inteligibilele filosofice secunde, mișcarea transsubstanțială, principialitatea ființei, gradația, unitatea arcul de coborâre și arcul de urcare și multe alte probleme majore. Un studiu amănunțit al
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Ãqã 'Ali îl va dezvălui că nu este doar un comentator major al lui Mullã Șadră, ci și fondatorul unei noi etape în dezvoltarea școlii fondate de marele hakïm din Shiraz.

Ãqã 'Ali a avut legături extinse cu figurile notabile ale lui dav bouh printre clasa de savanți religioși și cei de la curte, cum ar fi l'timâd al-Salțanah, care a fost unul dintre cei mai apropiati confidenti ai lui Nășir al-Dîn Shâh și în același timp. foarte respectuos cu Ãqã 'Ali. El a fost de fapt discipolul lui Ãqã 'Alï. l'timâd al-Salțanah a fost un canal prin care Ãqã 'Ali a dobândit unele cunoștințe despre ceea ce se petrecea filozofic în Europa. L'timâd al-Salțanah a jucat, de asemenea, un rol esențial în răspândirea faimei lui Ãqã 'Ali în cercurile curții și, de asemenea, printre aceștia au devenit interesați de educația și gândirea occidentală.

În ceea ce privește contactul lui Ãqã 'Ali cu Occidentul, este deosebit de important să-l amintim pe contele de Gobineau, filozoful francez venit la Teheran timp de doi ani ca ministru în ambasada Franței. În binecunoscuta sa lucrare Les Religions et les philosophies dans l'Asie central,24 el îl menţionează pe Ãqã 'Ali, iar informaţia pe care Got ineau iransmits cu privire la filozofii persani de mai târziu provine de la Ãqã 'Ali, pe care l-a cunoscut la Teheran. Unii schi lari religioși persani tradiționali au transmis relatarea unei invitații date de Gol ineau lui Ãqã 'Ali de a merge în Franța și de a preda filozofia islamică la Sorbona. Relatarea menționează, de asemenea, că la început a acceptat inițiativa că mai târziu a fost descurajat să meargă de numeroșii săi studenți.25 Ne întrebăm ce s-ar fi întâmplat în Occident în ceea ce privește filozofia islamică și în lumea islamică însăși, ■ ->în special Persia o figură colosală a metafizicii și filozofiei islamice și o figură de mare statură spirituală precum Ãqã 'Ali udarris plecaseră în Franța în secolul al XIX-lea. În orice caz, chiar dacă călătoria nu a avut loc, Ãqã 'Ali a reușit să întemeieze Școala din Teheran pe o fundație Șadreană fermă, fiind în același timp gata să facă față provocărilor filozofiilor și școlilor de gândire occidentale care au fost în curând. pentru a pătrunde în capitala Persiei Qajar.

Ãqã Muhammad Rida Qumsha^t

Deși un maestru cert al școlii din Mullã Șadră, Ãqã Muhammad Ridâ a fost mai presus de toate un maestru de gnoză sau școală din I¿n 'Arabi și, de fapt, cel mai mare reprezentant al acestei școli din Peisia în ultimele câteva secole. Ayatollahul Khomeini s-a referit la el drept „stăpânul stăpânilor noștri”. Această figură remarcabilă, care a fost numită „al doilea Ibn ‘Arabi” și care a folosit pseudonimul Șahbă, s-a născut
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în Qumshah lângă Isfahan în 1241/1825 și și-a desfășurat primele studii în orașul natal, înainte de a veni la Isfahan pentru a studia hikmat cu Mullã Muhammad Ja'far Lâhïjï și Mïrzâ Hasan Nûrï, deja menționatul fiu al lui Mullã 'Ali Nürï. Cel mai important profesor al său a fost, totuși, Sayyid Radi Lârïjânï, și în mâinile lui Ãqã Muhammad Ridâ a ajuns la stadiul de realizare în cunoașterea gnostică. Este important de remarcat în acest context că Ãqã Muhammad Ridâ a avut un profesor spiritual și a confirmat necesitatea de a avea un maestru spiritual pentru a realiza adevărurile gnozei.26 În acest context se spune că el a citat versetul,

Nu traversați această etapă fără tovărășia lui Khidr.27 Căci există întuneric, temeți-vă că nu vă pierdeți.

În orice caz, ceea ce se știe despre viața lui Ãqã Muhammad Ridâ reveá că el a predat atât 'irfân, cât și hikmat în Isfahan și apoi, după ce a dat toate bunurile sale lumești săracilor, a pornit să se stabilească la Teheran în jurul anilor 1294/1877. Cauza migrației sale de la Isfahan la Teheran nu este sigură, dar cercetătorii de mai târziu au menționat nemulțumirea lui față de unele autorități din Isfahan și, de asemenea, migrația unui număr de savanți majori, cum ar fi Mullã 'Abd Allâh Zunüzï și Mïrzâ AbïPl-Hasan Jilwah. la Teheran.28 Ãqã Muhammad Ridâ trebuia să predea sute de studenți în Teheran până când a murit în acel oraș în 1306/1888 și a fost îngropat, conform celor mai multe autorități, în Ibn Babüyah, lângă Rayy. Descriind amploarea cunoștințelor sale, Ãshtiyãní scrie: „áqã Muhammad Ridâ a fost unul dintre acei oameni care puteau preda Shifâ\ și alte texte mashshâ^ï cu ușurință și dominație perfectă și a fost un maestru sagaș în predarea cărților lui Shaykh al. -ishrâq și Șadr al-muta'allihïn. În ceea ce privește gnoza și învățătura Fușililor, Tamhïd al-qawâ'id, Mișbâh al-uns ("Lampa familiarității spirituale") și Futûhât-i-makkiyyah ("Iluminațiile Meccane") „) el era fără egal.”29 Nu se poate descrie mai clar și mai just activitățile intelectuale ale acestui suprem maestru al gnozei din vremea lui.

Ãqã Muhammad Ridâ a trăit pur și simplu ca un darvish și își întâlnea adesea studenții în ruinele din afara Teheranului. Există o relatare a marelui Ișfahăni hakïm Jahângïr Khân Qashqâ'ï, care a plecat la Teheran pentru a-l întâlni pe Ãqã Muhammad Ridâ, care aruncă multă lumină asupra feței și prezenței maestrului. Jahângïr Khân a oferit următorul cont:

Am avut impulsul de a studia cu Hadrat-i Qumsha'ï la Teheran și, prin urmare, chiar în noaptea sosirii m-am dus la el.
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prezenţă. El nu avea nicio caracteristică de savant religios și era ca vânzătorii de muselină din Sidah [un oraș de lângă Isfahan]. Eram într-o stare de spi? atractie ituala (jadhbah). Când i-am făcut cererea [să-l văd], a spus că ar trebui să vin a doua zi la ruine (kharãbãt). Ruinele erau un loc în afara șanțului [în jurul Teheranului] și un darvish avea acolo o cafenea unde se întâlneau oameni cu gusturi spirituale. A doua zi, m-am dus la acel loc și l-am găsit stând într-un loc de singurătate spirituală (khalwatgãh) pe un covoraș. Am deschis Asfãr-ul, l-a citit din memorie și l-a verificat atât de mult, încât am ajuns într-o stare de nebunie. Mi-a descoperit spi? starea reală și a spus: „Puterea sparge borcanul.”30

Poate că acest mod de a trăi a făcut ca multe dintre operele lui Ãqã Muhammad Ridâ să se piardă, inclusiv majoritatea poeziei sale. Puținele poezii care au supraviețuit fiind în formă ghazal în stilul Trâq.. dezvăluie marea sa putere poetică și imensitatea pierderii majorității poemelor sale pentru poezia sufită persană din perioada Qajar. Lucrările în proză ale lui Ãqã Muhammad Ridâ care sunt cunoscute includ un tratat despre walãyat/wilãyat, Risălah fî wahdat al-wujüd bai al-mawjüd („Tratat despre unitatea existenței sau mai degrabă a existenței), al-Khilâfat al-kubrâ ( The Greatest Vicegerency), tratat despre diferența dintre Esența și Calitățile lui Dumnezeu, tratat despre „ilm sau cunoaștere, un tratat despre Asfãr și o serie de glose și adnotări despre Asfãr și Shawâhid, precum și gnostice majore. texte precum Fü$üs, Miftâh al-ghayb (Cheia lumii invizibile) din Qunyawï și Tamhïd al-qawâ'id al lui Ibn Turkah fșfahănl.31

Cu greu se poate supraestima semnificația lui Ãqã Muhammad Ridâ atât în hikmat, cât și în 'irfân pentru Școala din Teheran și influența sa asupra generațiilor care urmează până în zilele noastre. Un înțelept și un sfânt care a trăit simplu și întotdeauna cu smerenie, a lăsat o expresie spirituală profundă asupra celor care l-au întâlnit în timp ce le-a împărtășit cele mai profunde învățături despre 'irfân și hikmat celor capabili și demni să primească perlele înțelepciunii pe care le-a răspândit. El a înființat școala lui 'irfân din Teheran pe o bază solidă și de acolo elevii săi urmau să-și răspândească învățăturile în multe alte orașe, cum ar fi Qom însuși. Dacă trecem doar peste lista lungă a studenților săi32, care include nume precum Ãqã Mírzã Hãshim Ashkiwarï, Mïrzâ Shihãb al-Dïn Nayrïzï, Mirzã Hasan Mirmãnshãhí și Mfftâ Mahdï Âsfcfiyânï, se va putea influența în mod remarcabil asupra lui Riqâmâm. viața intelectuală de mai târziu a Persiei. În orice caz, h* este a doua figură majoră a Școlii din Teheran după Ãqã Ali Mudarris, iar cele două se completează în multe feluri.

De la Școala din Isfahan la Școala din Teheran

245

Mïrzâ AbiTl-Hasan Jilwah

Al treilea dintre cei patru fondatori majori ai Școlii din Teheran, Mïrzâ Abûfi-Hasan Jilwah, sa născut în 1238/1822 la Ahmadabad în Gujarat. Tatăl său migrase din Persia la Hydarabad în Sindh și se căsătorise cu fiica primului ministru și chiar a fost ales ambasador. Dar s-a certat cu cei de la curte și s-a dus la Ahmadabad și apoi la Bombay, revenind în cele din urmă la Isfahan când Jilwah avea șapte ani.33 În acest oraș, după moartea tatălui său și perioada de tinerețe petrecută sub constrângere financiară, Jilwah s-a îndreptat către domeniul studiilor religioase și mai ales al filosofiei. A studiat atât filosofia Șadreană, cât și filosofia Avicennan, precum și unele medicină cu maeștri celebri precum Mïrzâ Hasan Nürï, Mullã 'Abd al-Jawâd Tünï (care era cunoscut în special ca maestru al medicinei tradiționale), Mïrzâ Hasan Chïnï și Mullã Muhammad Ja. 'far Langarüdï și în curând a devenit el însuși un cunoscut filosof. În 1273/1856, nemulțumit de situația sa din Isfahan, a pornit spre Teheran și s-a stabilit acolo pentru a preda filozofie și a scrie până la sfârșitul vieții în 1314/1896. A fost înmormântat în Ibn Babûyah lângă Rayy.

Jilwah a predat mai ales în madraza Dâr al-Shifâ3 și a devenit atât de faimos și respectat încât Nășir al-Dïn Shâh îl vizita din când în când la școala lui. La fel ca Ãqã 'Alï și Aqâ Muhammad Ridâ, Jilwah a predat lucrările lui Mullã Șadră, dar principalul său interes a fost Ibn Sînâ și școala mashshâ^ï. După cum sa menționat deja în capitolul 11, în Școala din Isfahan se pot detecta două tendințe filozofice principale: hikmat al-muta'âliyah asociat cu Mullã Șadră și continuarea filozofiei Avicennan în interpretările sale ulterioare, așa cum se vede în Mullã Rajab 'Alï Tabrïzï. și într-o manieră oarecum diferită în Mullã Shamsã Gïlânï. Jilwah reprezintă mai mult această a doua tendință decât prima și, în esență, a fost un mashshâ^ï hakïm, chiar dacă a predat și Mullã Șadră și a comentat lucrările sale. Jilwah a fost chiar critic la adresa lui Mullã Șadră, acuzându-l că a preluat diverse idei de la filozofi anteriori fără a-și recunoaște sursele. Deși era un poet talentat al cărui dïwân a fost de fapt publicat, Jilwah a fost mai mult un filosof cu tendințe raționale puternice decât un gânditor iluminaționist sau intuitiv și poseda o minte foarte riguroasă și rațională, deși avea și o latură mistică. Una dintre principalele sale contribuții a fost de fapt corectarea și editarea cu mare exactitate a tuturor textelor pe care le preda, acordând atenție fiecărui cuvânt și frază. Textele corectate includ Tamhïd al-qawâ'id al lui Ibn Turkah, Shifâ3 al lui Ibn Sînâ și Mișbăh al-uns al lui Shams al-Dïn Fanârî.

Lucrările lui Jilwah includ glosele sale despre Mashâ'ir (Cartea Penetrațiilor Metafizice), Sharh al-hidâyah, al-Mabda:' waU-
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ma'âd și Asfâr din Mullã Șadră, adnotări despre introducerea lui Qayșari la comentariul său despre Fușil și o serie de tratate independente, inclusiv cele despre relația dintre creat și etern, mișcare trans-substanțială, universais și existență. . De asemenea, a scris o serie de glose despre Shifâ1 împreună cu corectarea textului, care a fost una dintre principalele lucrări pe care le-a predat. Jilwah a fost, de asemenea, atât de interesat de poezia sufită, încât a corectat textul Mathnawï din Jalâl al-Dïn Rümï. Din păcate, majoritatea lucrărilor sale, precum cele ale lui Ãqã Muhammad Ridâ, rămân needitate. De asemenea, la fel ca iluștrii săi contemporani, Jilwah a pregătit numeroși studenți printre care se poate menționa în special pe Ãqã Sayyid Husayn Bâdküba'ï, care a înființat un cerc pentru studiul filosofiei islamice la Najaf în Irak; Mïr Sayyid Shihâb al-Dïn Nayrïzï, autoritatea bine-cunoscută despre „irfân și filozofie; Mïrzâ Țâhir Tunikâbunï, unul dintre cei mai importanți maeștri de filozofie din Școala din Teheran; și Ãkhünd Mullã Muhammad Hïdajï Zanjânî, cunoscut în special pentru celebrul său comentariu despre Sharh al-man^ümah din Sabziwărî.

Mirza Hasan Sabziwar

Știm mult mai puține despre ultimul dintre cei patru fondatori ai Școlii din Teheran, Mïrzâ Hasan Sabziwărî, cu excepția faptului că a fost elev al lui Hãjjí Mullã Hădî Sabziwărî și a migrat mai târziu de la Sabziwar la Teheran, unde „a fost ceva în „Abd Allãh”. Khãn madrasa în ba-zaar Deși a predat filozofie, principala sa preocupare a fost matematica, pentru care a devenit faimos pe bună dreptate. De asemenea, a avut un număr de studenți celebri, printre care Hidajï și Mîrză Ibrâhîm Riyãdi Zanjã iî. Ceea ce este semnificativ la el nu este doar faima sa în rândul contemporanilor săi, ci faptul că în secolul al XIII-lea/nm al Xl-lea, în Școala din Fehran, studiul matematicii nu se despărțise încă complet de cel al filosofiei și că legătura tradițională dintre filozofie și matematica pe care o observăm în lusi, Qutb al-Dîn Shïrâzï, Dashtakis, Shams al-Dïn Khafrï și Fațh Allâh Shïrâzï era încă în viață, deși în curând urma să devină foarte slăbită. Prezența lui Mïrzâ Hasan a asigurat că ceva din această legătură importantă va supraviețui în această perioadă ulterioară Proprii mei profesori, Sayyid Muhammad Kâzim 'Așșâr și Sayyid Aburi-Hasan Râfï'ï Qazwînï și un reprezentant important de mai târziu al Școlii din Teheran Abüri-Hasan Sha'râm, avea cunoștințe vaste despre matematica islamică tradițională! științe, m pe lângă marea lor măiestrie a filozofiei.
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După cei patru Hakim fondatori

Printre cei mai importanți studenți ai acelor patru maeștri, pe lângă cei deja menționați, s-au numărat Mírzã Hasan Klrmãnshãhí, care a fost specialist în învățăturile de filozofie, matematică și medicină mashshâ^ï, și Mírzã Hãshim Rashtï, care a fost un exponent notabil al " doctrinele irfân şi ishrâqï. Elevii lor și generația care a urmat sunt prea numeroși pentru a numi aici.34 Trebuie să ne limităm doar la câțiva dintre cei mai faimoși care au devenit mai târziu maeștri ai Școlii din Teheran în timpul perioadelor târzii Qajar și Pahlavi. Se pot aminti, pe lângă cele deja citate, Mírzã Mahmüd și Mírzã Ahmad Ãshtiyãní, care locuiau la Teheran și care erau cunoscuți ca mari autorități în predarea eticii spirituale și a 'irfânului; Mírzã Muhammad 'Alï Shãhãbãdí, care s-a mutat la Teheran unde, pe lângă filozofie, a predat principalele texte ale lui 'irfân; Muhammad Taqï Âmulï, unul dintre cei mai importanți filozofi ai Școlii din Teheran în perioada Pahlavi; și trei figuri despre care trebuie să mai spunem câteva cuvinte: Mírzã Mahdï Ãshtiyãní, Sayyid Abü'l-Hasan Rafï'ï Qazwïnï și Sayyid Muhammad Kâzim Așșâr, toți care au trăit până în epoca Pahlavi, dar au fost formați în această perioadă. Perioada Qajar în Școala din Teheran.

Mírzã Mahdï Ãshtiyãní, în același timp un filosof și faqïh remarcabil, sa născut în 1306/1888 la Teheran. Primul său profesor a fost tatăl său, cu care a studiat fiqh și usül. De asemenea, a studiat aceste subiecte cu Shaykh Masïh Țăliqânî și Shaykh Fadl Allâh Nürï și filozofia cu Ãqã Mïr Shïrâzï și Mírzã Hasan Kirmãnshãhí. Ãshtiyãní era, de asemenea, foarte cunoștințe în matematică și medicină tradițională. A studiat chiar medicina occidentală, care se răspândea atunci în Persia, cu medici qajar celebri precum Nâzim al-atíbbã3 și Ra3ïs al-ațibbâ3. Apoi a plecat în Irak, unde a studiat rațional fiqh și u$ül cu faqïh-uri renumite precum Sayyid Muhammad Kâzim Yazdï. După ce s-a stabilit ca autoritate în fiqh, precum și în hikmat și 'irfân, s-a întors în Persia, predând o perioadă în Qom, Isfahan și Mashhad și în cele din urmă s-a stabilit la Teheran. Și-a petrecut restul vieții în capitală predând și scriind o serie de lucrări importante, devenind recunoscut drept principalul hakim și un „ârif notabil al zilei sale în Teheran. În această perioadă, a călătorit și în India, Asia Centrală, Europa și Egipt, unde a explicat multor audiențe filosofia islamică. A murit la Teheran în 1372/1952.35

Lucrările filozofice ale lui Ãshtiyãní includ comentariul său în Arabie și parafraza persană a Asfãr-ului Mullâ Șadră și un
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Comentariul irfânî asupra lui Mafâtîh al-ghayb, precum și comentarii asupra diferitelor părți din Sharh al-manzümah al lui Sabziwârï. profun-ditate filosofică.37 Mai mult, el a fost autorul unui număr de tratate mai scurte pe diverse subiecte filoi >< jph ica 1.

Ont, n-ar trebui să mă gândesc nici măcar o clipă că Ashtiyânï a fost pur și simplu un comi ntator care doar cia sensul textelor anterioare. La fel ca mulți membri ai Școlii din Teheran și cei dinaintea lor, comentariile sale sunt tratate filozofice originale scrise sub formă de comentariu mue1· precum comentariile lui Mullã Șadră asupra Hikmat al-ishrâq și exemplu Shifâ\ Fer, comentariul lui Âshtiyânï despre Sabziwârï este mult mai mult. irfânî decât comentariul lui Sabzwârï și reveáis textul ca aproape o lucrare „irfânî”, mai degrabă decât o prezentare sistematică și rațională a ideilor lui Mullã Șadră. După cum scrie T. Izustu

Sabziwârï, în ciuda faptului că întreaga sa filozofare se bazează în fond pe o existență mistică personală, nu distinge la suprafață acest concept de filozofie. Ashtiyânï din s onttrary este deschis „irfân” pe tot parcursul comentariului. Acest fapt iese mai clar în partea introductivă a lucrării. De asemenea, în partea principală a cărții, el nu reușește să profite de oportunitatea de a-l lăsa în urmă pe Sabziwârï în orice moment și de a intra în discuții „irfânî” îndelung dezvoltate despre conceptul filozofic în cauză [Aceeași trăsătură a atitudinii generale a lui Ashtiyânï în redactarea sa. com-mentarv este remarcabil prin faptul că transformă cartea într-o operă originală proprie.38

În orice caz, Mïrzâ Mahdï Ashtiyânï a fost o figură intelectuală uriașă a vremurilor sale, care a exercitat multă influență în cercurile tradiționale de învățare. El a fost, de asemenea, profesorul unui număr de filozofi cunoscuți ai zilelor noastre, cum ar fi Abñfl-Hasan Sha'rânï, Muhammad Taqï Ja'farï, Murtadâ MutahharL Mahdï Hâfirï Yazdï Jawâd Falățur și Sayyid Jalãl al-Dïn Ashtiyânï, a. care sunt cunoscuţi gânditori islamici din secolul al XIV-lea/XX.39

Sayyid АЬйЧ-Hasan Rafï'ï Qazwïnï, cu care am avut onoarea de a studia Asfâr-ul timp de aproximativ cinci ani, s-a născut în Qazwir în 1315/1897, unde și-a desfășurat primele studii. Apoi a venit la Teheran și Qom studiind în ambele orașe cu maeștri precum Mïrzâ Hasan Kirmânî âhï, Mïrzâ Hâshim Ashkiwarï, Sayyid Muhammad Tunikâbunï, Shaykh 'Alï Rashtï, Shaykh 'Abd al-Karïm Hâfirï și
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alții. Curând a devenit celebru ca autoritate atât în filosofie, cât și în fiqh, devenind de fapt unul dintre principalii ayatollahi ai Persiei și, după moarte, ayatollahul Burüjirdï, o sursă de emulare (marja'-i taqlîd) pentru mulți șiiți. A predat la Qom, Qazwin și Teheran, unde a murit în 1396/1975, trupul său fiind îngropat la Qom.40

Qazwïnï a fost un profesor magistral mai ales al operei lui Mullã Șadră și în explicația (taqrîf) Asfâr-ului în care a fost inegalabil între contemporanii săi. Avea o înfățișare maiestuoasă și emana o mare autoritate. Deși a predat mai ales filozofia șadreană, nu a fost de acord cu Mullã Șadră și Sabziwărî în toate punctele de vedere, în chestiuni precum semnificația exactă a unității dintre cunoscător și cunoscut (ittihâd al-'âqil wa4-ma'qül). De asemenea, spunea adesea că nu era pe deplin mulțumit de explicația filosofilor islamici anteriori a relației dintre ordinea creată și eternitate (hudüth și qidam). Iubea poezia sufită, dar nu a vorbit niciodată despre ea în public. Această intimitate cu cele mai mari opere ale literaturii persane i-a permis să posede o proză persană foarte lucidă și fluidă, dar ura să scrie și puținele tratate filozofice care au supraviețuit din condeiul lui și acum editate și publicate de remarcabilul haktm contemporan din Qom. , Ayatollah Hasanzâdah Àmulï, au fost produse ca urmare a insistenței mele.41 Aceste tratate sunt capodopere atât prin succesul lor de a clarifica în termeni ușor de înțeles unele dintre cele mai dificile probleme ale filozofiei islamice, cât și prin calitatea lor literară. Ele sunt printre cele mai bune exemple de persană filosofică scrise în ultimele decenii. Qazwïnï a fost, de asemenea, autorul unui comentariu despre Sharh al-manzûmah.

Influența ayatollahului Qazwïnï în domeniul filozofiei a fost în primul rând prin formarea studenților din Qazwin, Qom și Teheran, precum Mïrzâ Mahdï Hâ'irï și Sayyid Jalâl al-Dïn Ashtiyânï. Acesta din urmă mi-a spus adesea de-a lungul anilor că Qazwïnï era cel mai acut comentator și expozitor lucid al filozofiei șadreane pe care l-a cunoscut dintre toți profesorii epocii sale.

În ceea ce îl privește pe Sayyid Muhammad Kăzim 'Așșăr, el a fost considerat de unii ultimul reprezentant remarcabil al Școlii din Teheran.42 S-a născut într-o familie de schoiars religioși din Teheran în 1302/1884, unde și-a desfășurat primele studii în fiqh. , ușid, kalăm și logica cu tatăl său, care era un profesor cunoscut la acea vreme.43 Pentru a învăța științele moderne, a mers la Dăr al-funûn (prima instituție de învățământ superior bazată pe modele occidentale în Iran), pe care l-a finalizat. Apoi i s-a cerut să predea științele moderne, în special matematica, împreună cu limba franceză la Tabriz. Acolo a dezvoltat o strânsă prietenie cu faimosul savant în religie, Thaqat
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al-Islam Tabrïzï, care se pare că a beneficiat de cunoștințele lui 'Așșăr despre Asfãr. După moartea violentă a lui Thaqat al-Islam, 'Așșăr a părăsit Tabrizul spre Europa prin Caucazia și a petrecut ceva timp studiind în Occident. El a fost de fapt primul membru al clasei tradiționale de „ulamã^ din Persia care a făcut acest lucru. Apoi s-a întors în Orient, studiind vreo paisprezece ani în Najai pentru a-și desăvârși stăpânirea științelor transmise înainte de a veni la Teheran, unde s-a stabilit și unde s-a dedicat complet predării atât a fiqh-ului, cât și a filosofiei. A predat la Școala Sipal isãlãr, unde a ținut un curs regulat de fiqh urmat de unul de filosofie în care de obicei era folosit ca text Sharh al-manzumah din Sabziwârî. Dar a fost și profesor de filozofie islamică atât la Facultatea de Divinitate, cât și la Facultatea de Litere a Universității Tehn>i. Această ultimă poziție a fost deosebit de importantă deoarece departamentul de pilos< >fie a Facultății de Litere era atunci cel mai important | >hi 13sofie din Persia și una în care t ?a 1 in a filozofiei occidentale era predominantă. Doctoranzii de la catedra, care au devenit profesori de filozofie în toată țara, au fost așadar instruiți în filozofie islamică de către 'Așșăr.44. Acest mare maestru a murit la Teheran în 1396/1975.

Sayyid Muhammad Kâzim 'Așșăr a fost o autoritate recunoscută atât în știința religioasă, cât și în cea filozofică. Era în același timp un mare mujtahid, hakìm și 'ãrif, care avea o inteligență incredibilă și un simț al umorului uimitor care l-a făcut să râdă de nebunile tb? lume. A refuzat să primească impozit religios sau să intre în aspectele politice și economice ale vieții multor mujtahizi. El și-a dedicat viața în întregime predării și scrisului și și-a oferit timpul liber celor care îi căutau sfatul sau tânjeau să învețe de la el. rar s-a referit la gândirea occidentală. El pătrunsese în masca lumii moderne și știa pe deplin ce stă în picioare și, prin urmare, nu era păcălit de principiile moderniste. Adesea își batea joc nu numai de Pe -sii modernizați, ci și de cei dintre 'ulamã^ care făceau referire la vreo idee modernă într-un mod scurt pentru a apărea la zi.

Ca filozof, a fost atât un maestru al textelor tradiționale, cât și un interpret creativ al acestora. Învățase hikmat și 'irfânul cu asemenea lumini ca Ãqã Mírzã Hasan Rashtï, care era el însuși elev al lui Ãqã 'Ali Mudarris; Ãqã Muhammad Ridà Qumsha^í; Ãqã Mírzã Hasan Kirmãnshãhí, cel celebru filosof și medic al perioadei Qajar și Ãqã Mírzã Shihãb al-Dïn Nayrizï, care a fost, de asemenea, un discipol cel mai important al lui Ãqã Muhammad Ridã; şi Ãqã Ali Mudarris. Studierea cu astfel de maeștri s-a reflectat pe deplin în
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Abordarea lui 'Așșâr asupra textelor de hikmat și 'irfân. Cunoștea fiecare nuanță a textelor și ideilor implicate. În timp ce preda la Școala Sipahsãlãr și la Universitatea din Teheran, el urma cu atenție textul atribuit, dar la orele particulare textul avea să servească drept punct de plecare în vastul empirean al cunoștințelor sacre în interiorul căruia „Așșâr ar putea călători cu o ușurință remarcabilă45.

Pe lângă comentariile și adnotările sale la lucrările referitoare la fiqh și ușiil, 'Așșâr a lăsat în urmă un număr mic, dar foarte semnificativ de scrieri dedicate unora dintre cele mai diferite întrebări despre hikmat și 'irfăn. Acestea includ tratatele despre wahdat al-wujüd și badâ} (schimbarea aparentă a Voinței Divine) și două lucrări care par să se ocupe de științele religioase, dar care, la fel ca lucrările naqlî ale lui Mullã Șadră, sunt, de asemenea, tratate de hikmat și 'irfân, acestea. fiind 'llm al-hadîth (știința lui Hadith) și comentariu asupra capitolului de deschidere al Coranului, al-Fâtihah:46 Studiul acestor tratate a arătat că 'Așșâr este un filozof major care aruncă lumina propriei inteligențe date de Dumnezeu asupra lucrărilor. ale maeștrilor anteriori și dând dovadă de multă creativitate intelectuală. Lucrările sale sunt departe de a fi doar o elucidare a ceea ce sa întâmplat înainte. Deși în primul rând un filozof șadrean, 'Așșâr a fost și ishrâqï într-un sens independent de Mullã Șadră. De asemenea, i s-a oferit darul excepțional de a scoate în evidență atât dimensiunea intelectuală, cât și cea spirituală a termenilor, ideilor și formulărilor asociate științelor religioase și de a crea o sinteză între științele transmise (naqlî) și intelectuale ('aqlï) încoronate și deținute. împreună prin cele mai pure doctrine ale ' irfân d7

Semnificația școlii din Teheran

Școala din Teheran este importantă nu numai pentru a face posibilă continuarea tradiției filozofiei islamice de la sfârșitul perioadei Zand și începutul perioadei Qajar până la epoca Pahlavi. De asemenea, este foarte semnificativ pentru că mai mult decât orice alt centru filozofic din Persia, Teheranul a devenit locul unde ideile occidentale au început să pătrundă în Persia și principalul câmp de luptă pentru lupta dintre tradiție și modernism în anii următori. În Teheran, Discursul despre metoda lui Descartes a fost tradus pentru prima dată în persană și unde ideile filozofice occidentale au început să domine asupra claselor modernizate. Din cauza slăbiciunii politice a Persiei Qajar și a dominației puterilor coloniale, mulți perși, ca și alți asiatici și africani din acea vreme, musulmani și non-musulmani deopotrivă, au dezvoltat un complex de inferioritate culturală față de Occident, care încă continuă în
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multe cercuri non-occidentale. Această atitudine a făcut ca majoritatea claselor moderne educate să se îndepărteze de filosofia tradițională și să devină îndrăgostiți de filozofii occidentali moderni, în special de cei francezi. Așadar, când Școala din Teheran a continuat în perioada Qajai, filosofia occidentală modernă a ajuns să fie studiată și ea, adesea separată de tradiția filozofică existentă, care încă se alimenta în țara profeției. În consecință, această tradiție a ajuns să fie slăbit și mai mult sau mai puțin ignorată în rândul claselor moderne ale societății educate.48

Curentul filozofiei occidentale cultivat la Teheran nu face, desigur, parte din Școala din Teheran, așa cum o definim noi. Adesea, cele două au existat în mod paralel unul cu celălalt, dar mai devreme sau mai târziu trebuia să existe ii tera ti n. Această interacțiune a avut loc într-un context mai larg decât înainte în a doua jumătate a secolului al XIV-lea/XX.49 Cele mai importante două figuri ale acestei întâlniri ulterioare nu au fost instruite în Școala din Fehran, dar au devenit totuși asociate cu aceasta. Primul a fost maestrul remarcabil al gândirii islamice, 'Allâmah Sayyid Muhammad Husayn ȚabățabăT, care provine din Tabriz, a studiat la Najaf și a reînviat filozofia islamică la Qom, unde a locuit. De asemenea, a predat la Teheran până la moartea sa în 404/198350. figura de gândire islamică din secolul trecut a aparținut și, de fapt, a fondat noua Școală a Qom de filozofie islamică, dar întâlnirile sale cu gânditorii marxişti, care au dus la lucrarea sa revoluționară Ușul-i falsafa-yi rPãlism (Principii de filozofie). a realismului) a avut loc la Teheran. Această lucrare, care marchează prima întâlnire extinsă între filosofia islamică tradițională și o școală filosofică occidentală, în acest caz marxismul, este, așadar, legată de școala din Teheran, deși „Allâmah Țabățabă” nu aparținea. la acea scoala, strict vorbind.De asemenea, trebuie mentionat ca discursurile si dezbaterile dintre el si Corbin s-au desfasurat aproape in totalitate la Teheran si nu la Qom.

A doua figură majoră care a întâlnit gândirea occidentală din fundalul filosofiei islamice a fost Mïrzâ Mahdï Hâfirï Yazdï, care a fost instruit la Qom, dar și-a petrecut o mare parte din viață în Fehran, unde a murit în 1419/1999. Hâfirï a fost primul „ãlim din Persia care a mers în Europa și America și a petrecut* ani studiind filosofia occidentală, în primul rând școala analitică, până când și-a obținut doctoratul··, în filozofie occidentală și chiar a predat pentru o vreme în BritMÍ Canada, iar Statele Unite. El a fost autorul unui număr de lucrări importar® precum Hiram-i hasti (Piramida ființei) și 'llm-i hudüff (Cunoașterea prin prezență), în care filosofarea se desfășoară în dialogul dintre filozofia islamică și cea occidentală și mai precis anglo-
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Filosofia analitică săsească. His Knowledge by Presence, care este acum disponibil în limba engleză51, demonstrează perspicacitatea sa filosofică și este prima lucrare de acest gen în limba engleză a unui filozof islamic tradițional. Tehnic vorbind, Hâ'iï aparținea mai degrabă școlii din Qom decât Teheranului, dar, ca și Țabățabă'î, era înrudit cu școala din Teheran, unde a predat de asemenea mulți ani.52

Când meditează asupra lucrărilor lui Țabățabă'î și Hâ'irï, ne întrebăm de ce un membru al Școlii din Teheran nu a scris un răspuns bazat pe principiile filozofiei islamice la Discursul despre metodă al lui Descartes când această lucrare a apărut pentru prima dată la Teheran în perioada Qajar. Dacă ar fi apărut o astfel de critică, ar fi fost mai mult ca răspunsul unui Hamann sau al unui von Baader la adresa lui Descartes decât simpla emulare a cartezianismului pe care o vedem printre studenții modernizați de filozofie de la Teheran. În orice caz, răspunsul nu a venit, și a trebuit să aștepte un secol înainte ca seriale de răspunsuri filozofice islamice să înceapă să apară diferitelor curente ale gândirii occidentale. Drept urmare, Școala de la Teheran a devenit din ce în ce mai separată de preocuparea cercurilor modernizate care s-au îndreptat către gândirea occidentală devenind din toată inima carteziană, precum și kantiană, hegeliană, comptiană, marxistă și, în decenii mai recente, heideggeriană, popperiană și ei. ca. Chiar și după Revoluția din 1979, interesul intens pentru răspunsul islamic la gândirea occidentală nu a reușit să-i înlăture pe toți perșii dați discursului filozofic de la emularea oarbă a diferitelor curente ale filosofiei occidentale, deși interesul pentru filosofia islamică a crescut cu siguranță chiar și printre mulți adepți. a gândirii occidentale.

În ciuda acestei despărțiri în Teheran între filozofia tradițională și cea modernă, Școala din Teheran a exercitat o influență clară asupra prozei filozofice persane în general. Muhammad 'Alï Furüghï, care a tradus lucrări de filozofie europeană, inclusiv Descartes în persană și al cărui Sayr-i hikmat dar Urüpã (Dezvoltarea filosofiei în Europa) a fost textul cel mai influent în introducerea filozofiei europene la persani, a fost în legătură cu un număr de membri vii ai Școlii din Teheran, cum ar fi Fadïl-i Tûnï, Mírzã Țâhir Tunikâbunï, Mírzã Mahdï Ãshtiyãní și Sayyid Muhammad Kâzim 'Așșăr; și și-a dezvoltat stilul și vocabularul filozofic cu ajutorul lor. Alții, care au scris bine proză filozofică persană, precum Yahyâ Mahdawï, cunoșteau foarte bine textele filozofice persane din perioada Qajar, precum și cele din epocile anterioare. Deși, desigur, a existat o mare dezvoltare a noului vocabular pentru exprimarea noilor idei occidentale în timpul perioadei Pahlavi, nu există nicio îndoială că există o mare continuitate în
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stilul și vocabularul prozei filosofice persane între Școala din Teheran și, prin aceasta, cu școlile anterioare de filozofie islamică și curentele moderne ale filozofiei din perioada Pahlavi și, de asemenea, post-Pahlavi. Reînvierea prozei persane, inclusiv a prozei filozofice, în timpul perioadei Pahlavi este în multe privințe continuarea a ceea ce a început în perioada Qajar, chiar dacă, în ceea ce privește filozofia, conținutul multor lucrări filozofice s-au rezumat în mod di dcal. ■ Is i .nie spre Vest.

O altă caracteristică a Școlii din Teheran, rezultată din centralitatea capitalei și a mijloacelor moderne de transport și comunicație, este că era mai în contact cu alte centre de învățare decât au fost școlile din Isfahan și Shiraz. Mulți dintre filozofii Școlii din Teheran au călătorit în alte orașe persane și irakiene pentru a deveni savanți cunoscuți. În schimb, multe persoane din alte centre ar călători la Teheran și ar petrece ceva timp acolo. Pe parcursul ultimelor decenii, unii dintre cei mai faimoși filozofi persani se spune că aparțin acestei categorii. Ca exemple se poate cita „Allâmah Țabățabăfi, format în Tabriz și rezident în Qom. wh.· a călătorit la Teheran o dată la două săptămâni timp de aproximativ treizeci de ani; Murtadă Muțahharî, formată la Qom, dar cu domiciliul la Teheran; Hâ'irï Yazdï, de asemenea formată în Qom, dar ca și Muțahharî, rezident al Teheranului și profeso^ al Universității din Teheran; Sayyid Jalãl al-Dïn Ashtiyânï, instruit la Qom și profesor la Universitatea Mashhad, care a călătorit și a rămas des la Teheran și chiar a studiat acolo o perioadă, și Jawăd Mușlih, format la Shiraz, dar rezident în Teheran pentru a doua parte a lui. viața, unde a predat la Universitatea din Teheran. Din perioada ulterioară Qajar și până la slăbirea Școlii din Teheran, membrii acestei școli au fost, prin urmare, în contact constant cu alte centre din Persia unde se preda filozofia islamică. precum Shiraz Isfahan, Qom și Mashhad, iar inversul a fost, de asemenea, adevărat

După Revoluția iraniană, Qom so i a devenit cel mai important centru de predare a islamicului ¡ >1 ilosop hy grație fundației puse de „Allâmah Țabățabăfi și a pregătirii sale unor studenți ilustri precum Hasan Hasanzâdah Amulï, „Abd Allâh”. Jawâdï Amulï și Mișbâh Yazdï, toți dintre care predau hikmat unui număr mare de studenți din Qom astăzi. Poate că în nici un moment în istoria islamică un procent atât de mare de studenți religioși nu s-au îndreptat către al-'ulüm al-'aqliyyah și, în special, spre filozofie ca și astăzi în Qom. Dar această creștere remarcabilă nu a apărut dintr-un vid. Mai degraba. se bazează pe renașterea interesului pentru filozofia islamică în anii 1950, anii 1950 și 70, care rezultă din activitățile lui „Allâmah Țabățabă” și ale studenților săi din Qom și Corbin și ale mele în cercurile universitare din Teheran, împreună cu activitate
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a mai multor figuri proeminente dintre „alamă”, precum Muțahharî, Mahmüd Shihãbi, Hâfirî și Ãshtiyãní din Teheran și Mashhad.

Unul dintre simbolurile și rezultatele vii ale acestei creșteri a interesului a fost înființarea Academiei Iraniene de Filosofie, pe care am fondat-o de mine în 1973 și în care activau Hãfirí, Muțahharî și Ãshtiyãní, ca să nu mai vorbim de Corbin și Izutsu. Se poate spune că toate aceste activități s-au bazat pe moștenirea Școlii din Teheran, în timp ce în domeniul filozofiei islamice tradiționale în stilul madrasa, centrul de activitate se muta la Qom. Chiar și după această schimbare, însă, Teheranul a rămas important și, deși nu mai există o figură de talia lui Sayyid Muhammad Kâzim 'Așșâr care să reprezinte Școala din Teheran, ceva din Școala din Teheran supraviețuiește și acum. În orice caz, Teheranul rămâne încă locul cel mai important pentru întâlnirea dintre filozofia islamică și cea occidentală și, alături de Qom, principala arena pentru o intensă activitate filozofică în Persia care nu se regăsește în aceeași măsură în alte țări islamice.

În timp ce Școala de la Teheran era înfloritoare în secolul al XIII-lea/al XIX-lea, alte țări islamice se confruntau și ele cu atacul gândirii occidentale. În Egipt și Africa de Nord, răspunsul islamic a venit în primul rând de la fuqahã} și sufiți, așa cum a făcut-o în Imperiul Otoman. Totuși, în India, de la Shâh Walï Allâh din Delhi la Mawlãnã 'Ali Ashraf Thanwï, a existat, de asemenea, un răspuns puternic care a conținut atât elemente filozofice, cât și fiqhî și 'irfânï. De fapt, în comparație cu alte țări islamice, situația din India seamănă cel mai mult cu cea a Persiei. Cu toate acestea, tradiția intelectuală islamică integrală a fost păstrată în primul rând în Școala de la Teheran și, într-o oarecare măsură, extinderea ei în Irak, la Najaf, și primul contact filozofic a fost făcut cu filozofia occidentală. Semnificația istorică a Școlii din Teheran constă în aceea că a păstrat tradiția filozofică islamică în vremurile moderne și a produs primele răspunsuri filozofice islamice la provocările gândirii filosofice occidentale. Procesul de a oferi răspunsuri islamice la întrebările și problemele puse de gândirea occidentală și în deschiderea unui nou capitol în istoria filozofiei islamice, care este atât autentic islamic și, prin urmare, încă „filozofie profetie” și receptiv la problemele prezentate de diferite curente ale Gândirea modemului continuă. Acest capitol din istoria gândirii islamice nu a fost încă scris pe deplin. Dar nu există nicio îndoială că Școala din Teheran are o importanță deosebită în acest proces și cunoașterea ei este necesară nu numai pentru o mai bună înțelegere a istoriei ulterioare a filozofiei islamice sau a istoriei intelectuale a Persiei în ultimele două secole, ci și pentru pentru a putea continua procesul de
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scriind acest ultim capitol al filozofiei islamice cu o mai mare fermitate și o bază mai sigură. Moștenirea Școlii din Teheran este de mare importanță nu numai pentru perși, ci și pentru toți gânditorii și filozofii islamici preocupați de sarcina de a păstra gândirea islamică autentică și tradițională. În plus, este important în furnizarea de răspunsuri bazate pe filozofia islamică la numeroasele provocări ale lumii moderne, care sunt în primul rând intelectuale și filozofice și care chiar și la nivelul culturii populare, atât de atrăgătoare pentru tineri, prezintă: o anumită filozofie a vieții. și a existenței care reprezintă cea mai mare provocare pentru înțelegerea islamică a naturii lui Dumnezeu, a omului și a începutului creației Sale.

PARTEA 4

Situația curentă

CAPITOLUL 14

Reflecții asupra islamului și gândirii moderne

În ciuda supraviețuirii Școlii de la Teheran și a altor centre de filozofie islamică tradițională, fără îndoială, o bună parte din gândirea islamică a fost preocupată de modernism de la sfârșitul secolului al XIX-lea, iar această preocupare continuă în forme noi până astăzi. Să luăm acum în considerare această provocare din punctul de vedere al filozofiei islamice tradiționale, nu numai înrădăcinată în Intelect, ci și care trăiește și funcționează în țara profeției. Discuția acestui capitol este așadar un răspuns la gândirea modernă din perspectiva tradiției filozofice și metafizice discutate până acum în această carte. Inutil să spun că puține probleme stârnesc mai multă pasiune și dezbatere în rândul musulmanilor de astăzi decât întâlnirea dintre islam și gândirea modernă, care este divorțată atât de lumina Intelectului, cât și de verificații revelației. Subiectul este, desigur, vast și îmbrățișează domenii de la politică la arta sacră, subiecte a căror dezbatere provoacă adesea erupții vulcanice de emoții și pasiuni și vitupérations care cu greu duc la o analiză intelectuală și obiectivă a cauzelor și la o viziune clară a problemelor implicate. Nici această dezbatere, care consumă atât de mult din energiile gânditorilor islamici, nu este ajutată de lipsa unei definiții clare a termenilor dezbaterii și de o perspectivă asupra naturii reale a forțelor și ideilor implicate și de separarea de peste un mileniu de islamice. filozofie cultivată în țara profeției. Întreaga discuție este, de asemenea, paralizată de un sentiment psihologic de inferioritate al multor musulmani care nu mai au rădăcini în propria lor tradiție, musulmani care au un sentiment de slăbire în fața provocărilor diverselor filosofii moderne. Această stare de fapt îi împiedică, la rândul său, pe cei mai mulți musulmani modernizați să facă o evaluare critică a situației din punct de vedere intelectual islamic autentic și să afirme adevărul, indiferent dacă este la modă și acceptabil pentru opinia curentă sau nu. Să începem atunci prin a defini ceea ce înțelegem prin gândirea modernă, care pentru noi include și postmodernismul la care au dat naștere formele mai vechi de modernism.
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Partea 4: Situația actuală

Este uimitor câte nuanțe și nuanțe de semnificație au fost date termenului de modem, de la contemporan la pur și simplu „inovator”, „creativ” sau în ton cu mersul timpului. Problema principiilor și, de fapt, adevărul în sine nu este luată în considerare cu greu atunci când se discută modernismul. Nu se întreabă aproape niciodată dacă aceasta sau acea idee sau formă sau instituție se conformează cu un aspect al adevărului. Singura întrebare este de ce este mo lei (și acum pentru unii, postmoderni sau nu. Lipsa de claritate, precizie și claritate atât a contururilor mentale, cât și a celor iristice, care caracterizează însăși lumea modernă, pare să pia) Gândiți-vă la înțelegerea modernismului de către musulmanul contemporan dacă el sau ea dorește să-i adopte principiile sau chiar să reacționeze împotriva lui. şi manifestări artistice.1

Când folosim „modern” nu ne referim nici la contemporan, nici la zi, nici de succes în dominația cuceririi lumii naturale și nici dat unei modalități deosebit de favorizate în Occident pentru modelarea societății. Mai degrabă, pentru noi „modern” înseamnă ceea ce este rupt de transcendent, de principiile imuabile care guvernează în realitate toate lucrurile și care sunt făcute cunoscute omului prin revelație în sensul său cel mai universal și, de asemenea, prin Intelectul așa cum este deja definit în capitolele anterioare. Modernismul este astfel contrastat cu tradiția (aldin): acesta din urmă implică tot ceea ce este de Origine Divină, împreună cu manifestările și desfășurarile sale pe plan uman, iar primul, prin contrast, implică tot ceea ce este doar uman și acum din ce în ce mai subuman . și tot ceea ce este divorțat și rupt de Sursa Divină.2 Evident, tradiția a însoțit și de fapt a caracterizat existența umană de-a lungul veacurilor, în timp ce modernismul este un fenomen foarte recent. Atâta timp cât ființele umane au trăit pe pământ, ei și-au îngropat morții și au crezut în viața de apoi și în ѵч iIdul Spiritului. Pe parcursul celor „sute de mii” de ani de viață pe pământ, oamenii au fost tradiționali în perspectivă și! nu au „evoluat” în ceea ce privește credința lor în Realitatea Divină și elatic 11 cu natura văzută ca crearea și teofania acelei Realitate Divine.3 În comparație cu această istorie lungă în timpul căreia omul a celebrat continuu Divinul și și-a îndeplinit funcția de viœregent (khalìfah) al lui Dumnezeu pe pământ, perioada de dominare a modernismului, care se întinde de la Renaștere în Europa de Vest în secolul al XV-lea până în zilele noastre, apare ca nu mai mult. totuși, în acest moment trecător trăim: aici dominația aparentă a puterii modernismului în fața căreia atât de mulți
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Musulmanii se retrag în neputință sau pe care îl unesc cu un sentiment superficial de fericire care însoțește seducția lumii.

Un cuvânt trebuie spus și despre termenul gândire așa cum apare în expresia gândire modernă, deoarece acest termen a fost folosit într-o măsură și mai mare de gânditorii musulmani în timpul secolului trecut. „Gândirea”, așa cum este folosită în acest context, este mai degrabă modernă decât tradițională. Termenul arabesc fikr și persanul andîshah, care sunt folosite ca echivalenți, nu apar cu același înțeles în textele tradiționale. De fapt, ceea ce ar corespunde înțelegerii tradiționale a termenului ar fi mai mult cuvântul francez pensée așa cum este folosit de Pascal, un termen care poate fi redat mai bine ca „meditare” pe lângă „gând”. Atât fikr, cât și andîshah sunt, de fapt, legate de meditație și contemplare, mai degrabă decât doar de o activitate mentală pur umană și, prin urmare, nondivine, pe care o evocă de obicei termenul modern „gând”. audiența alimentată de tot ceea ce implică acest termen și folosește un mediu și un limbaj în care nu este posibil, fără a fi oarecum contrit, să folosești un alt termen cu aceeași gamă de semnificații, care cuprinde multe forme de activitate mentală, dar lipsit de limitarea în sens vertical. acel „gând” posedă în limbajul contemporan. De asemenea, pentru că termenul clasic „fikr” însuși a suferit o transformare în scrierile autorilor musulmani moderni pentru a reflecta mai mult sensul actual al gândirii în engleză.

Toate formele de activitate mentală care cuprind împreună gândirea modernă și care variază de la știință la filozofie, psihologie și chiar anumite aspecte ale religiei însăși, posedă anumite caracteristici și trăsături comune care trebuie recunoscute și studiate înainte de răspunsul filozofiei islamice tradiționale la gândirea modernă poate fi furnizată pe un plan intelectual serios. Poate că prima trăsătură de bază a gândirii moderne care trebuie remarcată este natura ei antropomorfă. Cum poate o formă de gândire care nega orice principiu mai înalt decât omul să fie altceva decât antropomorfă? Desigur, s-ar putea obiecta că știința modernă nu este cu siguranță antropomorfă, ci mai degrabă științele premoderne sunt cele care trebuie considerate centrate pe om. În ciuda aparențelor, totuși, această afirmație este o simplă iluzie dacă se examinează îndeaproape factorul epistemologic implicat. Este adevărat că știința modernă (excluzând teoria recentă a principiului antropic) descrie un univers în care omul ca spirit, minte și chiar psihic este doar un accident și un fenomen minor irelevant, iar universul apare astfel ca „inuman” și nu are legătură într-un mod semnificativ cu starea umană. Dar nu trebuie uitat că deși omul modern

262

Partea 4: Situația actuală

a creat o știință care exclude realitatea omului și a conștiinței din imaginea generală a universului6, criteriile și instrumentele de cunoaștere care determină această știință sunt doar și pur umane. Rațiunea umană și simțurile umane sunt cele care determină știința modernă. Cunoașterea chiar și a celor mai îndepărtate galaxii este deținută în mintea umană.7 Această lume științifică din care omul a fost abstras se bazează, așadar, pe o fundație antropomorfă în măsura în care polul subiectiv al cunoașterii, subiectul care știe și determină ceea ce știința este, este preocupată.

În contrast, științele tradiționale I erau profund nonantropomorfe, în sensul că pentru ele locusul și recipientul cunoașterii nu era mintea umană, ci în cele din urmă Intelectul divin făcut accesibil ființelor umane prin revelația obiectivă și inteligența interioară. Adevărata știință nu era bazată. pe rațiunea pur umană, dar pe Inte lee* care aparține nivelului supra-uman al realității și totuși luminează mintea umană. Dacă cosmologiile medievale au plasat omul în centrul lucrurilor, nu este pentru că ar fi umaniste în sensul renascentist al termenului, conform căruia umanitatea terestră și căzută era măsura tuturor lucrurilor, ci a fost pentru a demonstra că ființele umane stăteau pe picioare. cel mai de jos nivel al realității, cu o vastă ierarhie de niveluri de existență înainte și superioare lor și pentru a le епаЫе pentru a obține o viziune asupra cosmosului ca pe o criptă prin care trebuie să călătorească și pe care trebuie să o transcende Și cu siguranță nu se poate începe o călătorie din oriunde în afară de unde se află unul.8

Dacă caracteristica antropomorfismului este astfel găsită chiar și în știința modernă, ea trebuie văzută într-un mod și mai evident în alte forme și aspecte ale gândirii moderne, fie că este vorba de psihologie, antropologie sau filozofie. Gândirea modernă a cărei filozofie este într-un fel părintele și progenitorul a devenit profund antropomorfă în momentul în care mar a devenit criteriul cunoașterii realității. Când Descartes a rostit: „Când, deci sunt (cogito ergo sumí, el și-a plasat conștientizarea individuală a propriului sine limitat drept criteriu de existență pentru că, cu siguranță, „Eul” din afirmația lui Descartes nu era menit să fie „Eu” divin). „ care prin Hallãj a exclamat: „Eu sunt Adevărul (anaU-Haqq), „Eul” divin care, conform doctrinelor tradiționale, singur are dreptul suprem de a spune „Eu”.9 U itil Descartes, era Ființa Pură, Ființa lui Dumnezeu care a determinat existența și diferitele niveluri ale realității.Dar odată cu raționalismul cartezian, existența individuală a omului, conștiința și rațiunea au devenit criteriul realității și, de asemenea, adevărul. În curentul principal al gândirii occidentale, și excluzând anumite periferice. dezvoltării, ontologia a făcut loc epistemologiei, epistemologiei logiei și, în cele din urmă
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prin reacție, logica s-a confruntat cu acele „filozofii” antiraționale atât de răspândite astăzi.10

Ceea ce s-a întâmplat în perioada postmedievală în Occident a fost că nivelurile superioare ale realității au fost eliminate atât pe domeniul subiectiv, cât și pe cel obiectiv. Din punct de vedere subiectiv, nu era nimic mai accesibil omului decât rațiunea lui și nimic mai înalt în lumea obiectivă decât ceea ce rațiunea ar putea înțelege cu ajutorul simțurilor umane obișnuite. Realitatea profeției a devenit așadar iluzorie sau irelevantă, în ceea ce privește cunoașterea, iar intelectul a fost redus la rațiune. Desigur, acest lucru trebuia să se întâmple dacă ne amintim de binecunoscutul principiu al adecvației (adaequatio al Sfântului Toma de Aquino), conform căruia, pentru a cunoaște ceva, trebuie să existe un instrument de cunoaștere adecvat și conform naturii acestuia. care este de cunoscut. Și din moment ce omul modern a refuzat să accepte un principiu mai înalt decât el însuși, evident că toate cele care ieșeau din mintea și gândurile sale nu puteau decât să fie antropomorfe, iar realitatea cunoscută trebuia redusă la ceea ce rațiunea umană și simțurile umane puteau înțelege și detecta.

O a doua trăsătură a modernismului strâns legată de antropomorfism este lipsa principiilor în sens metafizic. Natura umană este prea instabilă și turbulentă pentru a putea servi drept principiu metafizic pentru orice. De aceea un mod de gândire care nu este capabil să depășească nivelul uman și care rămâne antropomorf nu poate decât să fie lipsit de principii înțelese metafizic. În domeniul vieții de acțiune – și anume domeniul moralității (deși moralitatea nu poate fi redusă doar la acțiune externă) și, dintr-un alt punct de vedere, al politicii și al economiei – toată lumea simte această lipsă de principii. Dar s-ar putea obiecta în ceea ce priveşte ştiinţele. Dar, din nou, trebuie afirmat că nici empirismul, nici validarea prin inducție, nici baza pe datele simțurilor, așa cum sunt confirmate de rațiune, nu pot servi drept principiu în sens metafizic. Ele sunt valabile la nivelul lor, la fel ca și știința creată de ei. Dar ele sunt despărțite de principiile imuabile, așa cum este știința modernă, care a descoperit multe lucruri la un anumit nivel de realitate, dar din cauza divorțului său de principiile superioare a adus dezechilibru prin însăși descoperirile și invențiile sale. Se poate spune că numai matematica dintre științele moderne posedă anumite principii în sensul metafizic: motivul este că matematica rămâne, în ciuda tuturor, o știință platoniciană, iar legile ei descoperite de mintea umană continuă să reflecte principiile metafizice, deoarece rațiunea în sine nu poate. dar arată faptul că este o reflectare, chiar dacă una vagă, atunci când încearcă să se întoarcă asupra lui însuși, a Intelectului. The
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descoperirile celorlalte științe în măsura în care se conformează unui anumit aspect al naturii realității posedă desigur o semnificație simbolică și metafizică, dar asta nu înseamnă că aceste științe sunt atașate principiilor metafizice și sunt integrate într-o formă superioară de cunoaștere. . O astfel de integrare ar putea avea loc, dar de fapt nu a avut loc. Prin urmare, știința modernă și generalizările ei, ca și alte fructe ale acelui mod de a gândi și de a acționa pe care le-am asociat modernismului, suferă de lipsa principiilor, trăsătură care caracterizează lumea modernă. Această lipsă este de fapt resimțită . într-o măsură şi mai mare pe măsură ce istoria lumii moderne se desfăşoară.

S-ar putea afla ce alte mijloace de cunoaștere erau disponibile altor civilizații înainte de perioada modernă. Capitolele precedente ar trebui să ofere deja un răspuns la această întrebare în ceea ce privește tradiția islamică. De fapt, răspunsul ar trebui să fie destul de clar, cel puțin pentru acei musulmani care cunosc viața intelectuală a islamului: profeție și revelație, pe de o parte. și intuiția sau viziunea intelectuală (dhawq, kashf sau shuhûd), pe de altă parte.11 Intelectualul musulman tradițional a văzut profeția și revelația ca sursa primară de cunoaștere nu doar ca mijloc de a învăța legile moralității legate de viața activă ca am discutat deja în această carte. El era, de asemenea, conștient de posibilitatea ca ființele umane să se purifice până când „ochiul inimii” ('ayn al-qalb) care se află în centrul ființei se va deschide și le va permite să obțină viziunea directă a supei. toate realitățile prin funcționarea inimii/intelectului. Pe de altă parte, el a acceptat puterea rațiunii de a cunoaște, dar acest motiv a fost întotdeauna atașat și a obținut susținere din revelație, pe de o parte, și intuiția intelectuală, pe de altă parte. Puținii din lumea islamică care ar tăia acest fir de încredere și ar declara independența rațiunii față de revelație și intuiție nu au fost niciodată acceptați în curentul principal al gândirii islamice. Ei au rămas niște figuri marginale, în timp ce într-un mod invers în Occidentul postmedieval cei care au căutat să susțină și să susțină încrederea rațiunii pe revelație și intelect și care încă doreau să filosofeze în țara profeției au devenit marginalizați, deoarece curentul principal al Occidentului modern. gândirea a respins atât revelația, cât și intuiția intelectuală ca mijloace de cunoaștere. În vremurile moderne din Occident, chiar și filozofii religiei și teologii rareori apără Biblia ca sursă a cunoașterii sapientale care ar putea determina și integra scientia în sapientia în felul unui Sf. Bonaventur. Puținii care privesc Biblia pentru îndrumare intelectuală sunt în cea mai mare parte limitați de astfel de interpretări literale superficiale ale Cărții Sfinte (identificate de obicei cu distracție).
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damentalism) că în disputele lor cu științele moderne tabăra raționalistă iese aproape inevitabil drept învingător.

Când ne gândim la acestea și la alte trăsături importante ale modernismului, ajungem la concluzia că, pentru a înțelege modernismul și manifestările sale, este esențial să înțelegem concepția despre om care stă la baza acestuia. Trebuie să căutați să descoperiți cum se concepe omul modern despre sine și destinul său, cum vede el anthropos față de Dumnezeu și lume. Mai mult, este esențial să înțelegem ce constituie sufletul și mintea bărbaților și femeilor ale căror gânduri și idei au modelat și continuă să modeleze lumea modernă. Căci, cu siguranță, dacă astfel de oameni precum Ghazzâlï și Rümï, sau de altfel Erigena sau Eckhart, ar fi ocupanții catedrelor de filosofie în universitățile de top din Occident astăzi, un alt tip de filozofie ar ieși din astfel de universități. O persoană gândește în funcție de ceea ce este sau, așa cum spunea Aristotel, cunoașterea depinde de modul cunoscătorului. Un studiu al conceptului modern al omului ca fiind „liber” de Rai, stăpân deplin al propriului destin, legat de pământ, dar și stăpân al pământului, indiferent de toate realitățile eshatologice pe care le-a înlocuit cu o viitoare stare de perfecțiune în profan. timpul istoric, indiferent dacă nu total opus lumii Spiritului și cerințelor sale și lipsit de un simț al sacrului va dezvălui cât de zadarnice au fost și sunt eforturile acelor „reformatori” musulmani moderniști care au căutat să armonizeze islamul și modernismul în sensul că am definit-o. Dacă aruncăm chiar și o privire superficială asupra concepției islamice despre om, ca homo islamicus, vom descoperi imposibilitatea armonizării acestei concepții cu cea a omului modern sau postmodern.12

Homo islamicus este în același timp slujitorul lui Dumnezeu (al-'abd) și vicegerentul Său pe pământ (khalífat Allah fi4-ard),'3 nu un animal care se întâmplă să vorbească și să gândească, ci o ființă care posedă un suflet și spirit/ intelect creat de Dumnezeu. Homo islamicus conține în sine natura vegetală și animală, deoarece el sau ea este coroana creației (ashraf al-makhlüqât), dar nu a evoluat din formele inferioare de viață. Omul a fost întotdeauna om. Concepția islamică despre ființe umane prevede că acestea sunt ființe care trăiesc pe pământ și au nevoi pământești, dar nu sunt doar pământești, iar nevoile lor nu se limitează la cele terestre. Ei stăpânesc asupra pământului, nu de sine stătătoare, ci mai degrabă ca viceregenți ai lui Dumnezeu înaintea tuturor creaturilor. Prin urmare, ei poartă responsabilitatea pentru ordinea creată înaintea lui Dumnezeu și sunt canalele grației pentru creaturile lui Dumnezeu. Homo islamicus posedă puterea rațiunii, a raportului care împarte și analizează, dar facultățile sale mentale nu se limitează la rațiune. El sau ea deține posibilitatea
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de a cunoaște intuitiv prin utilizarea intelectului, precum și analitic prin folosirea rațiunii și are, de asemenea, capacitatea de a obține cunoaștere interioară a propriei ființe interioare, care este de fapt cheia pentru cunoașterea lui Dumnezeu conform faimosului hadit profetic „Cine se cunoaște pe sine, îi datorez Domnului Său” (man 'arafa nafsahu faqad 'arafa rabbahu). Hnu ■ islamicus este în mod natural conştient de faptul că conştiinţa lui nu are o cauză externă, materială, ci că vine de la Dumnezeu şi este prea profundă pentru a fi afectată de accidentul morţii.14

Homo islamicus rămâne astfel conștient de realitățile eschetologice, de faptul că, deși locuiește pe acest pământ, el sau ea se află aici ca un călător, departe de locuința sa originală. El sau ea este aw. că ghidul său pentru această călătorie este mesajul pe care îl emite din casa lui de origine, de la Origine, iar acest mesaj nu este o altă revelație la care o astfel de persoană rămâne bo* í d nu o· ¿ în aspectul său de lege, așa cum este întruchipat în Sharï'ah, ci și în aspectul ■ t mner ca adevăr și cunoaștere (Ня^гдо/г). O astfel de ființă este atât de conștientă de faptul că facultățile umane nu sunt legate și limitate la rațiunea socială, ci că, în măsura în care ființele umane sunt capabile să π ■ sînt în personalitatea ființei lor și să actualizeze toate posibilitățile, des Dumnezeu a plasat în interiorul lor, prin credință și practică spirituală, r dnds a. Rațiunea poate deveni iluminată de lumina lumii spirituale și ei sunt capabili să dobândească cunoaștere directă a spiritului și a lumii inteligibile la care Nobilul Coran se referă ca nvisibli sau *Orld absent ('âlam al-fhayb). ).ï5

Evident, o astfel de concepție despre umanitate diferă profund de cea avută în vedere în majoritatea școlilor de filozofie contemporană și în gândirea modernă, care vede ființele umane ca ființe care sunt creaturi pur pământești, stăpâni ai naturii, dar răspunzătoare față de nimeni în afară de ei înșiși. Nici o cantitate de apologetică nepotrivită nu poate armoniza cele două concepții diferite despre sensul de a fi uman. Concepția islamică despre om înlătură posibilitatea unei revolte prometeice împotriva Cerului și îl aduce pe Dumnezeu în cel mai mic aspect al vieții umane. lucruri care sunt complet nonantropice: icentrice, dar teocentrice și care se opun antropomorfismului, care este o trăsătură atât de importantă a modernismului, precum și a postmodernismului. De aceea, nimic nu poate fi mai șocant pentru sensibilitățile musulmane autentice decât arta „religioasă” Titanic și Pi omethean a Renașterii târzii și a Barocului, care se opun în mod direct artei complet non-opomorfe a islamului. Omul în Islam gândește și face în funcția sa de hor- о
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sapien și homo faber ca „abd-ul lui Dumnezeu și nu ca o creatură care s-a răzvrătit împotriva Cerului. Funcția lui nu rămâne glorificarea lui însuși, ci a Domnului său, iar scopul său cel mai mare este să devină „nimic” înaintea lui Dumnezeu, să treacă prin experiența ofanâJ care să-i permită să devină ca „desăvârșit” și oglinda în care Dumnezeu contemplă reflectările. ale propriilor Ñames și Calificări și canalul prin care grația Sa și teofaniile Ñamelor și Calificărilor Sale sunt reflectate în lume într-o manieră centrală.

Desigur, ceea ce caracterizează concepția islamică despre ființe umane are asemănări profunde cu concepția despre ființe umane din alte tradiții, inclusiv creștinism, și am fi ultimii care neagăm acest punct. Dar modernismul nu este creștinismul sau orice altă tradiție și este confruntarea islamului cu gândirea modernă pe care o avem în vedere aici și nu întâlnirea islamului cu creștinismul. Altfel, ceea ce ar putea fi dozator pentru învățătura islamică că omul este creat pentru a căuta perfecțiunea și beatitudinea spirituală finală prin creștere intelectuală și spirituală, că omul este om numai atunci când caută perfecțiunea (țălib al-kamãl) și încearcă să depășească el însuși decât dictonul scolastic Homo non proprie humanas sed superhumanus est (pentru a fi propriu-zis hu.nati trebuie sa fii mai mult decat om).

Caracteristicile gândirii moderne discutate mai devreme, și anume natura ei antropomorfă și, prin extensie, seculară, lipsa principiilor metafizice în diferite ramuri ale gândirii moderne și reducționismul care este legat de aceasta și care este cel mai evident în tărâmul scenelor, sunt, evident, în totală opoziție cu principiile gândirii islamice, deoarece concepția modernă a omului de la care provin aceste modele de gândire este opusă concepției islamice. Această opoziție este suficient de clară pentru a nu necesita o elucidare suplimentară aici.17 Există totuși câteva elemente ale gândirii moderne care trebuie discutate mai detaliat ca urmare a naturii lor omniprezente în lumea modernă și a efectului lor letal asupra gândirea religioasă și viața acelor musulmani care au fost afectați de ei, principalul dintre ei, teoria evoluției.18

În Occident, nicio teorie sau idee modernă nu a fost la fel de dăunătoare religiei ca teoria evoluției, care în loc să fie luată ca o ipoteză în biologie, zoologie sau paleontologie, defilează ca și cum ar fi un fapt științific dovedit și funcționează ca o ipoteză. ideologica de necontestat! baza pentru o întreagă viziune asupra lumii. A devenit o modă de gândire care îmbrățișează domenii atât de îndepărtate precum astrofizica și istoria artei. Efectul acestui mod de gândire a avut efecte negative asupra musulmanilor afectați de el, dar acest efect nu a fost încă atât de extins ca ceea ce observăm printre creștinii din Occident. În orice caz, musulmanii de obicei modernizați au încercat să se împace cu evoluția prin toate tipurile
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de interpretări incredibile ale Coranului, uitând că nu există nicio modalitate de a armoniza concepția despre om (Adam) căruia Dumnezeu i-a învățat toate „name-urile” și pe care L-a plasat pe pământ ca Khalifah al Său și concepția evoluționistă care vede omenirea ca „ urcat” din maimuţă. Este strâns că, cu excepția câțiva gânditori musulmani fundamentaliști care resping teoria evoluției pe motive pur religioase, la fel ca omologii lor creștini, puțini musulmani educați moderni s-au obosit să studieze lucrările occidentale scrise pe baza absurdității sale logice și a tuturor dovezilor științifice. adus împotriva lui de oameni precum Louis Bounoure, I Douglas Dewar, Michael Behe și alții19, în ciuda afirmațiilor extatice ale acceptării sale generale de către majoritatea lucrărilor standard din Occident, cum ar fi dicționarele și enciclopediile. De fapt, așa cum a afirmat atât de înțelept de către EF Schumacher, „evoluționismul nu este știință; este science fiction, chiar un fel de farsă.”20 Unii critici occidentali ai evoluției au ajuns atât de departe încât susțin că susținătorul suferă de disequillorium psihologic,21 și recent o întreagă gamă de argumente extrase din teoria și designul informațiilor au fost în contradicție cu aceasta.22

Scopul meu aici este să analizez și să infirm în detaliu teoria ev< )luti< n, deși sucl ir ■ itarea de către gânditorii musulmani este esențială din punct de vedere științific ca și punctele metafizice, filozofice, logice și religioase. de vedere, așa cum a fost deja realizat în Occident.23 Ceea ce este important de remarcat aici este că punctul de vedere evolutiv, care refuză să vadă permanența oriunde, pentru care cel mai mare „evoluează” cumva din „mai mic”, și care este total orb la stările superioare ale ființei și la realitățile arhetipale care determină formele acestei lumi, nu este decât o urmare a acelei pierderi de principii la care se face referire mai sus. Evoluționismul nu este decât o încercare disperată de a umple vidul creat de încercarea omului de a scoate Mâinile lui Dumnezeu din creația Sa și de a nega orice principiu deasupra purului material și într-un fel uman, care apoi cade în mod necesar la nivelul sub-umanului. . Odată uitat de Princiole Transcendent, lumea devine un cerc fără centru, iar această experiență a pierderii centrului rămâne o realitate existențială pentru oricine acceptă tezele modernismului, fie că este evreu, creștin sau evreu. un musulman.

Strâns aliată cu „dea ot évolution” este cea a progresului și utopismului, care atât din punct de vedere filozofic, cât și politic au zguduit lumea occidentală la rădăcini în ultimele două secole și au afectat, de asemenea, profund lumea islamică. Ideea progresului unilateral a încetat din fericire să fie luată în serios de mulți gânditori remarcați din Occident astăzi și este respinsă treptat de mulți în lumea islamică ca un „idol al minții” în fața căruia mai devreme.

Reflecții asupra islamului și gândirii moderne 	269

generația de musulmani modernizați s-a prosternat fără nicio ezitare.24 Dar utopismul care este strâns legat de ideea de progres trebuie analizat și studiat în continuare ca urmare a efectului devastator pe care l-a avut și continuă să îl aibă asupra unui segment mare al musulmanului modernizat. intelectualitate."

Utopismul este definit de Oxford English Dictionary astfel: „scheme ideale imposibile pentru ameliorarea sau perfecționarea condițiilor sociale”. Deși originea acestui termen se întoarce la binecunoscutul tratat al lui Sir Thomas More intitulat Utopia și scris în 1516 în latină, termenul utopism, așa cum este folosit astăzi, are anumite implicații anterioare secolului al XVI-lea, deși termenul în sine derivă din celebra lucrare a lui More. . Doctrina creștină a întrupării și un sentiment de idealism care caracterizează creștinismul au fost, desigur, prezente înainte de vremurile moderne. Utopismul s-a grefat pe caricatura acestor caracteristici și fie sub forma socialismului umanitar al unor figuri precum Sf. Simon, Charles Fourier sau Robert Owen sau socialismul politic al lui Marx și Engels, a condus la o concepție a istoriei care este un adevărată parodie a Cetăţii Augustiniene a lui Dumnezeu. Utopismul din ultimele secole, care este una dintre trăsăturile importante ale modernismului, combinat cu diverse forme de mesianism a condus și a dus la profunde răsturnări sociale și politice ale căror scopuri și metode nu pot decât să rămână complet străine de etosul și scopurile islamului. 25 Utopismul urmărește să stabilească o ordine socială perfectă prin mijloace pur umane. Nesocotește prezența răului în lume în sens teologic și urmărește să facă bine fără Dumnezeu, de parcă ar fi posibil să se creeze o ordine bazată pe bunătate, dar îndepărtată de Izvorul tuturor bunătăților.

Islamul a avut, de asemenea, descrierile sale despre starea sau societatea perfectă în lucrări precum cele ale lui al-Fãrãbí care descriu „Orașul virtuos” (madînat al-fădilah) sau textele lui Shaykh Shihăb al-Dïn Suhrawardï care se referă la țara perfecțiunii, care se numește în persană „nă kujă-ãbãd”, literalmente „țara de nicăieri u-topia”. Dar apoi s-a amintit întotdeauna că acest pământ al perfecțiunii nu este „nici unde”, adică dincolo de locuința pământească și, prin urmare, identificat cu al optulea climă deasupra celor șapte geografice. Realismul prezent în perspectiva islamică combinat cu accentul puternic al Coranul și Hadithul, la pierderea treptată a perfecțiunii comunității islamice, pe măsură ce aceasta se îndepărtează de originea revelării, au împiedicat tipul de utopism prezent în anumite ramuri ale filozofiei europene moderne să crească în solul gândirii islamice. Mai mult decât atât, musulmanul tradițional a rămas mereu conștient că, dacă va exista o stare perfectă, ea ar putea apărea doar prin ajutorul divin. Henee, deși ideea
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a reînnoirii ciclice a islamului printr-un „înnoitor” (mujaddid) a fost mereu viu, la fel ca valul mahdiismului care vede în Mahdi forța trimisă de Dumnezeu pentru a readuce Islamul la perfecțiunea sa, Islamul nu s-a confruntat niciodată în sine cu acel tip . a utopismului secular care stă la baza atât de mult din aspectele politico-sociale ale gândirii moderne. Prin urmare, este esențial să fim conștienți de distincția profesională dintre utopismul modern și învățăturile islamice referitoare la mujaddid sau reînnoitorul societății islamice sau Mahdï însuși. De asemenea, este de bază să se facă distincția între figura tj adițională a mujaddidului și reformatorii moderni, care usuai!. ca urmare a slabei lor reacții la gândirea modernă, nu s-au gândit cu greu la reînnoirea islamului. Nici așa-numiții fundentaliști islamici, care sunt în general opuși tradiției intelectuale islamice, nu au reușit acolo unde moderniștii au eșuat. De fapt, „fundamentalismul islamic” este în sine o formă de reformă opusă islamului tradițional. Mai mult, anumite forme de așa-numit fundamentalism s-au combinat cu tendințele i lahdiiste din unele părți ale lumii islamice pentru a crea o nouă formă periculoasă de utopism. Este adevărat că această formă de utopism este diferită de ceea ce se vede în Occident, dar este totuși ceva străin de tradiția islamică integrală. În plus. este extrem de anti-intelectual și în timp ce pretinde că întărește islamul duce adesea la secularizarea în continuare a societății islamice. Este remarcabil cum astfel de mișcări, în timp ce se opun moderniștilor la un anumit nivel, se alătură susținătorilor modernismului în opunerea tradițiilor intelectuale milenare ale islamului și în special acelei filozofii care a înflorit în țara sau profeția în forma sa islamică.

În cele din urmă, există încă o caracteristică a gândirii moderne care este esențială de menționat și care este legată de tot ceea ce s-a afirmat mai sus. Această caracteristică este pierderea simțului sacrului.26 Omul modern poate fi definit practic ca acel tip de om care și-a pierdut simțul sacrului, iar gândirea modernă este remarcabilă prin lipsa ei de conștientizare a sacrului. Nici nu ar putea fi altfel văzând că umanismul modern este inseparabil de secularism. Dar nimic nu poate fi mai departe de perspectiva islamică, în care nici măcar nu există un astfel de concept precum „profan7 sau „secular”27 pentru că în Islam, așa cum am menționat deja, Unul pénétrâte în adâncurile lumii multiplicității și nu lasă niciun domeniu în afara domeniului tradiției. Thi 5 trebuie să fie sămânță înt отйу în intellecieid. pMlosophica>, și aspecte științifice ale islamului care au respirat în țara profeției28 dar și într-o manieră orbitoare în arta islamică. Tradiția islamică nu poate accepta niciodată un model de gândire care este lipsit de parfumul sacrului și care înlocuiește Ordinul Divin cu unul de origmă și inspirație pur umană. Răspunsul ruit al gândirii islamice la mod-
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Ernismul nu poate fi dat la un nivel serios dacă nu se ia în considerare primatul sacrului în perspectiva islamului și lipsa acestuia în gândirea modernă. Islamul nu poate nici măcar să poarte un dialog cu secularul pe picior de egalitate, plasându-l într-o poziție de legitimitate egală cu cea a religiei, deși musulmanii au fost încurajați de sursele tradiționale să dialogheze și să poarte discurs chiar și cu cei care o fac. nu acceptă realitatea lui Dumnezeu. Dar islamul trebuie să se confrunte cu secularul cu deplină conștientizare a ceea ce este, și anume negarea și deniai a sacrului care în cele din urmă este singur, în timp ce desacralizat, profan sau secular pare doar să fie.

În concluzie, este necesar să menționăm că reducționismul, care este una dintre caracteristicile gândirii moderne, a afectat în sine islamul în confruntarea sa cu modernismul. Unul dintre efectele modernismului asupra islamului a fost acela de a reduce islamul în mintea multora la doar una dintre dimensiunile sale, și anume, Sharî'ah, și de a-l lipsi de acele mijloace intelectuale care singure pot rezista asaltului gândirii moderne asupra cetatea Islamului. Sharî'ah este desigur de bază pentru tradiția islamică: este baza pe care se bazează religia. Dar provocărilor intelectuale puse de modernism sub forma secularismului, evoluționismului, raționalismului, existențialismului, agnosticismului, relativismului, nihilismului, umanismului și altele asemenea nu se poate răspunde decât intelectual și pe baza gândirii filozofice islamice autentice și nu numai juridic sau prin ignorând sau nesocotind principiile gândirii moderne și așteptând un fel de nuntă magică între Sharî'ah și știința și tehnologia modernă. Întâlnirea cu succes a islamului cu gândirea modernă poate avea loc numai atunci când gândirea modernă este pe deplin înțeleasă, atât în rădăcinile și ramificațiile sale, prin intermediul principiilor gândirii islamice, cât și prin întreaga tradiție intelectuală islamică, dintre care multe au fost discutate în acest articol. munca, pusă în aplicare asupra soluției; : problemă enormă pe care modernismul și postmodernismul o pun pentru islam. În centrul acestei întreprinderi se află renașterea acelei înțelepciuni, acele hikmah sau haqíqah, care se află în centrul revelației islamice și care a fost elaborată în tradiția intelectuală islamică în general și în gnoza și filozofia islamică în special, de-a lungul veacurilor. , o înțelepciune care va rămâne valabilă atâta timp cât ființele umane rămân ființe umane și vor da mărturie despre El conform naturii lor teomorfe și a stării lor de slujire în fața Domnului ('ubudiyyah), starea care pentru islam este rațiunea de a fi a existenţei umane.

CAPITOLUL 15

Filosofia în țara profeției de ieri și de azi

Există multe lucruri care se întâmplă astăzi sub numele de filozofie, dar întrebarea este dacă există încă școli de filozofie vii în lume care funcționează într-o manieră autentică în lumina realităților profeției și a înțelepciunii perene care rezidă în inimă. a mesajelor Raiului. În Occident, timp de câteva secole, filosofia a devenit din ce în ce mai separată de profeție, iar această filozofie secularizată în diferitele sale moduri și curente, care susține că ea singură este filozofie legitimă, diferită de teologie, nu numai că domină asupra lumii occidentale, ci și deține. influență în cercurile academice filozofice de la Tokyo la Rabat. Chiar și în lumea non-occidentală, unde dimensiunea intelectuală a ceea ce a fost revelat prin profeție este încă vie și mai accesibilă decât în Occident, filosofia occidentală postmedievală în formele sale principale este cea care domină discursul filosofic academic, după cum se poate vedea, pentru că De exemplu, la Congresul Mondial de Filosofie din 2003, care a avut loc pentru prima dată în lumea islamică (la Istanbul), dar în ceea ce privește filozofia islamică, ar fi putut la fel de bine să fi avut loc la Boston, la fel ca și Congresul 1998.

Dominația tipului de activitate filozofică care este divorțată de profeție în majoritatea departamentelor de filozofie din universitățile de pe tot globul nu spune totuși întreaga poveste. În Occident, așa cum am menționat deja la începutul acestei cărți. numărul celor care se autodeclară filozofi creștini este în creștere, la fel ca și interesul pentru filozofia evreiască ca filozofie și nu numai ca istorie intelectuală. Mai precis, filosofia tcmistică, care a asistat la o renaștere în secolul al XX-lea în mâinile unor figuri precum Maurice De Wulf, Etienne Gilson și Jacques Maritain își continuă viața în America de Nord și în diferite țări catolice din Europa și America de Sud și Centrală. Chiar și școlile filozofice ale budismului și hinduismului, ambele bazate pe posibilitatea de iluminare și inteligență pe care le-am identificat cu sensul mai universal al profeției și revelației, câștigă unii adepți printre filozofii occidentali.
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În ceea ce privește restul lumii, filozofiile budiste, în special în școlile din Mahãyãna și Vajrâyã^a, continuă să prospere în Japonia, printre tibetanii din diaspora, în special în India și în alte părți, chiar dacă mai ales în afara cercurilor academice și universităților. Există, de fapt, astăzi chiar și câțiva filozofi budiști cunoscuți asociați cu o serie de universități. De asemenea, în India, diverse școli ale ceea ce se numește „filozofie hindusă” sunt încă în viață, deși aproape toate denaturile universitare sunt dominate de filozofia occidentală, deoarece sunt, de asemenea, în cea mai mare parte în Japonia, unde din nou filozofiile budiste supraviețuiesc, totuși, atât în afara, cât și în interiorul academiei. cercuri. În China, după o lungă perioadă de supunere față de raționalismul filozofiei moderne, însoțită de filosofia oficială h larxistă a epocii comuniste, a existat o creștere notabilă a interesului pentru filozofiile neo-confucianiste și taoiste. De asemenea, în Rusia, după lunga perioadă de dominație marxistă și reacția sa extremă împotriva tuturor formelor de profeție și religie, recent a existat o creștere notabilă a atenției acordate filozofilor ortodocși ruși din secolul al XIX-lea și începutul doi. secolele al XX-lea. În ceea ce priveşte lumea islamică, spre care dorim să ne întoarcem în detaliu, o situaţie similară se regăseşte, adică instituţiile de învăţământ domi iati ■ · i nodiiiste de către occidentale secularizate ; . osophì·..... în același timp continuarea și de fapt

revival )f I lai ii< filosofie.

Înainte de a ne întoarce însă la lumea islamică, este necesar să menționăm rolul central jucat de formularea metafizicii tradiționale și a filosofiei p< ■ nniale în secolul XX de către René Guénci. An mda K. Coomaraswamy, Frithjof Schuon, Titus B ckhardt, alți alții în renașterea diferitelor tormuri ale tradiționaliștilor din Botih și Occident și în furnizarea criticii necesare a modului 11 filosofiei care deschide un spațiu intelectual în scena contemporană pentru filozofiile tradiționale care funcționează întotdeauna într-o lume dominată de profeție, așa cum am definit deja acest termen. Filosofia perenă, de fapt, este inseparabilă de profeție în sensul său cel mai universal, și a vorbi despre filozofie în țara profeției înseamnă și a vorbi despre diferite școli de filozofie perenă care exprimă în diferite dialecte aceleași adevăruri universale.

CJLO

În concluzie, să ne întoarcem în detaliu la lumea islamică. La sfârșitul secolului al XIX-lea și începutul secolului XX, pe măsură ce universitățile moderne au început să se înființeze în diferite coatrii islamice din locuri precum Istanbul, Cairo, Teheran și Lahore, ahi-losofia occidentală a început să se răspândească și în curând a dominat secolul. idv

Filosofia în țara profeției ieri și azi 275 de filozofie în astfel de universități și instituții similare care au ajuns să fie înființate mai târziu. În multe locuri, filosofia islamică a fost redusă la o coajă și predată ca istoria filosofiei islamice și chiar și asta a fost văzută din punctul de vedere al științei occidentale. Acolo unde s-a predat filosofia islamică, dacă a fost predată deloc, a fost în facultățile de teologie (ilãhiyyãt) mai degrabă decât în facultățile de arte și litere, unde rolul central al filosofiei a fost în mare parte îndeplinit de filosofia occidentală modernă.

Această situație continuă într-o oarecare măsură până astăzi în universitățile din Bangladesh și Pakistan până în Maroc, dar în ultimele decenii lucrurile au început să se schimbe. În primul rând, istoria filozofiei islamice a ajuns treptat să fie văzută din punctul de vedere al tradiției intelectuale islamice integrale în sine și nu în versiunea sa trunchiată. Trebuie doar să ne uităm la Istoria filozofiei lui De Boer predată la începutul secolului al XX-lea în India musulmană și la Istoria filosofiei islamice editată de SH Nasr și O. Leaman, care acum este predată în toată lumea islamică, pentru a vedea diferențele în modul în care filosofia islamică, atât în profunzimea cât și în amploarea ei, a fost predată studenților musulmani în cea mai mare parte a secolului trecut. În al doilea rând, tradiția filozofică islamică vie a fost reînviată în mare măsură și intră acum în cercurile academice, unde filosofia occidentală divorțată de profeție a dominat atâtea decenii.

După cum a devenit clar din capitolele precedente, filosofia islamică ca tradiție vie a supraviețuit în perioada modernă, mai ales în Persia și într-o oarecare măsură în India musulmană. După cum am menționat mai devreme, Școala din Teheran a fost martora unei activități filozofice majore în modul islamic tradițional. În India, stăpânirea britanică, pierderea dotării (waqf) pentru școlile religioase și mulți alți factori au condus la o eclipsă a tradițiilor filozofice islamice din Farangi Mahall și din alte centre, în ciuda apariției unei figuri importante precum Mawlãnã 'Ali Ashraf. Thanwî la sfârșitul secolului al XIX-lea și începutul secolului al XX-lea. Nici împărțirea Indiei nu a ajutat la renașterea filozofiei islamice în Pakistan sau printre musulmanii indieni. De fapt, figura care este cel mai asociată cu ideea de Pakistan și a cărei influență a rămas mare în acea țară - și anume Muhammad Iqbãl - deși foarte filozofic și interesat de filosofia islamică, nu a filozofat în cea mai mare parte în cadrul acelei tradiții. De fapt, poezia sa a fost asociată mai mult cu realitatea profeției decât cu filozofia sa, care a fost influențată și de filosofia occidentală a secolului al XIX-lea, deși era un gânditor musulman cu credință fermă în realitatea profeției. Este interesant de observat că unul dintre cei mai cunoscuți interpreți ai săi din Occident, savantul german Annemarie
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Schimmel, a scris o carte despre el în germană cu titlul Poet și filozof profetic și nu filosof profetic.

Situația în Persia era cu totul diferită. Odată cu apariția dinastiei Pahlavi în 1921, învățământul modern a devenit pe deplin implementat, iar Universitatea din Teheran a fost înființată în curând în forma ei actuală pentru a fi urmată de multe altele bazate mai mult sau mai puțin pe modelul său. Și în ceea ce privește catedra de filosofie din Facultatea de Arte (Litere), aceasta a ajuns să fie dominată complet de filosofia franceză și într-o oarecare măsură germană, dar filosofia islamică a fost predată mai ales la Facultatea de Teologie. Acest mod de predare a filozofiei a continuat în majoritatea celorlalte universități care au ajuns să se înființeze una după alta. După cum am menționat deja, abia în anii 1960 a început să se pună mai mult accent pe filozofia islamică în cadrul departamentului de filozofie al Facultății de Arte (Litere) de la Universitatea din Teheran.

Cu toate acestea, în afara sistemului universitar din madrasa tradiționale, filozofia islamică nu numai că a supraviețuit, ci a fost cu siguranță reînviată în a doua jumătate a secolului al XX-lea. O serie de figuri importante citate deja, cum ar fi Sayyid Abüri-Hasan Rafï'ï Qazwïnï, Sayyid Muhammad Kâzim 'Așșâr, Abü Ч-Hasan Sha'rânï, 'Allâmah Țabățabăd și ever; Alte figuri au păstrat vie tradiția mai veche a filozofiei islamice prin predarea și scrisul rgh boti. Țabâțabâ4 a fost, de fapt, responsabil pentru introducerea în mod formal a predării filozofiei în curricula madrasahilor din Qom, mai degrabă decât a o limita la cercuri private și mai ex< 1 de studenți. Înainte de moartea sa în 1983, aproximativ patru până la cinci sute de studenți urmau cursurile sale la Qom despre Ibn Sînâ și Mullã Șadră. O generație ulterioară, dintre care unii au murit, iar alții sunt încă în viață, cum ar fi Mïrzâ Mahdï Hâ'irï, Murtadã Muțahharî, Sayyid Jalãl al-Dïn Âshtiyânï, Mișbâh Yazdï, 'Abd Allâh Jawâdï Âmulï,âdahmulï, Muțahharî și Hasdahmul Ashtiyânï. Damădele au continuat tradiția și, de fapt, există astăzi un interes fără precedent pentru Persia în rândul studenților religioși generali și al publicului larg pentru o filozofie care respiră într-o lume dominată de profeție și, de asemenea, în interacțiunea acestei filosofii cu diferite școli din Occident. filozofie.

Nici această renaștere a filozofiei islamice nu se limitează astăzi la cercurile clericale. Există un număr de filosofi iranieni care nu sunt clerici, dar care sunt autorități binecunoscute în filozofia islamică, cum ar fi Ibrâhîm Dïnânï, Ghulâm Ridâ A'wânï și Ridâ Dâwarï. În plus, departamentele universitare de filosofie devin din ce în ce mai interesate de islamică. filozofie și nu mai sunt doar copii de mâna a doua ale departamentelor de filosofie occidentală, în timp ce un interes puternic pentru
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Filosofia occidentală continuă să fie prezentă. În această sarcină de a crea o interacțiune mai creativă între tradiția filozofică islamică vie și școlile occidentale de filosofie, dialogurile dintre „Allâmah Țabățabă” și Henry Corbin, în care am acționat în cea mai mare parte ca traducător și interpret, scrierile lui Corbin s-a adresat cercurilor educate moderne, înființarea de către mine a Academiei iraniene de Filosofie și activitățile sale ulterioare până astăzi, precum și alți factori au jucat un rol decisiv. În orice caz, astăzi nu există niciun teritoriu în lumea islamică în care filosofia islamică, precum și interacțiunea ei cu filosofia occidentală să fie urmărită cu atâta aviditate ca în Persia.

În ceea ce privește alte țări islamice, a doua jumătate a secolului al XX-lea a fost, de asemenea, martora unei creșteri a interesului pentru tradiția filozofică islamică. În Irak, această tradiție a continuat să fie studiată și a produs o figură importantă în Muhammad Bãqir al-Șadr, care a fost omorât în vârful vieții sale intelectuale. Poate că atunci când praful se va așeza pe acel pământ, această tradiție va continua mai deschis. În Turcia, ale cărei universități sunt încă puternic dominate de filozofia occidentală, un număr de filozofi mai tineri și-au îndreptat privirea asupra tradiției filozofice islamice văzută în lumina a ceea ce am caracterizat drept „filozofie profetică” în această carte. Printre aceștia se numără Ilhan Kutluer, Mahmut Eroi Kiliç, Mustafa Armagan, Beșir Ayvazoglu, Mustafa Tahrali și Ibrahim Kalin. Aproape toți acești savanți și gânditori sunt profund interesați de filozofia perenă și metafizica tradițională, precum și de tradiția intelectuală islamică.

În Pakistan și India musulmană, influența atât a filozofiei occidentale, cât și a Iqbâl stili este mare, dar Iqbăl însuși era interesat de Suhrawardï și de alți filozofi islamici, astfel încât influența sa să nu fie un impediment în calea susținerii serioase a tradiției filozofice islamice. Dimpotrivă, mulți și-au folosit propriile referințe la gândirea islamică anterioară pentru a căuta să revigoreze această tradiție, așa cum se vede în activitățile directorului Academiei Iqbal din Lahore, Suheyl Umăr, care a jucat un rol major în răspândire. a filozofiei perene și a renașterii tradiției filozofice islamice din acel ținut, ca urmare a eforturilor anterioare ale lui Mian Muhammad Sharif, MM Ahmad, Saeed Shaikh și alții. În ceea ce privește lumea malaeză, deși sufismul a fost, desigur, predominant în acea zonă de la începutul răspândirii islamului acolo și a fost de fapt foarte esențial în această răspândire, tradiția integrală a filozofiei islamice nu a început să atragă nicio atenție serioasă în Indonezia, Malaezia și Singapore până acum câteva decenii. De atunci, pe aceste meleaguri au fost înființate centre pentru studiul acestei tradiții din interior și o serie de savanți cunoscuți din aceste zone, precum Naquib.
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al-Attas Osman Bak^r și Muhammad Bâqir au adus contribuții importante la reafirmarea și răspândirea filozofiei islamice în sensul ei autentic.

Reprezentarea lumii arabe din afara Irakului este oarecum diferită. Pe de o parte, multe lucrări despre și despre filozofia islamică continuă să apară în Arabia și pare să existe mult interes pentru filosofia islamică în țări precum Siria, Iordania și Egipt și, într-o oarecare măsură, Maghrib. Pe de altă parte, scena filosofică este dominată mai ales de o formă sau alta de raționalism, și chiar și tradiția filozofică islamică este adesea interpretată rațional-istic, cu o opoziție deschisă față de ceea ce unii cali, în sens peiorativ, „pur și simplu” filozofie mistică. Această tendință este de văzută în cazul gânditorului marocan Muhammad al-Jâbirï, în timp ce unele forme de gândire filozofică care rămân populare, cum ar fi cele ale lui 'Abd Allah Laroui și Hasan Hanafï au o tentă de stânga și, deși adesea posedă perspective pătrunzătoare. , în special în cazul lui Hanafï, nu se poate spune că ele sunt o continuare organică a tradiției filozofice islamice așa cum a fost definită mai sus.

Destul de interesant, această tradiție și-a găsit o casă și în lumea islamică. Scrierile fundamentale ale lui Corbin, Izutsu și fiul propriilor mele opere umile au introdus această „filozofie prophétie” în întreaga lume și există aceia din Occident, precum Christian Jambet și Gilbert Durand în Franța, care au fost profund influenţaţi de ea ca filozofi şi nu doar ca savanţi. În Germania, filozoful persan Jawâd Falâtürï, care a fost elev al marelui maestru Mïrzâ Mahdï Ãshtiyãní, a predat filozofia islamică mulți ani, așa cum am făcut-o eu timp de peste un sfert de secol în America. Recent, la Londra a început să apară un întreg jurnal intitulat Transcendent Philosophy, dedicat prezentării acestei tradiții filozofice (în special curentelor ei de mai târziu) în lumea contemporană și interacțiunii sale cu diferite școli de filosofie occidentală. Mulți filozofi mai tineri, musulmani și non-musulmani, care sunt atrași de această „filozofie prophétie” contribuie la acest jurnal și la activitățile filozofice aferente acesteia.

Marea majoritate a musulmanilor încă trăiesc i . o lume care poate fi caracterizată drept țara profeției și ei au credință în realitatea revelației. Cu toate acestea, mulți gândesc și filosofează ca și cum profeția ar fi o realitate asociată doar cu credința și acțiunea și fără legătură cu activitățile minții. Această atitudine a dat naștere unei crize care

Filosofia în țara profeției de ieri și de azi 279 a paralizat într-o mare măsură creativitatea intelectuală în rândul inteligenței musulmane și a creat o prăpastie între credință și raționament în sufletele și mințile multora, o prăpastie pe care gândirea islamică clasică a fost capabilă să o facă. pod în moduri diferite. Cu toate acestea, pentru că credința în profeție rămâne puternică și indivizii serios implicați în gândirea filozofică nu încetează să apară, filosofia islamică continuă ca o tradiție intelectuală vie și, de fapt, după o relativă eclipsă din timpul perioadei coloniale în multe țări, se reafirmă acum cu totdeauna. vigoare mai mare.

În ceea ce privește lumea în general, deși atât filosofia seculară, cât și o interpretare formalistă a religiei, opuse introspecției filosofice aprofundate, continuă să domine scena publică, interesul pentru filozofie funcționând în țara profeției, ceea ce înseamnă că într-o lume dominateti prin sens. a sensului sacru și ultim, de asemenea, continuă să crească. Interesul din ce în ce mai mare pentru filosofia perenă este legat și de această nevoie profundă de a descoperi un mod de cunoaștere legat de dimensiunile interioare și sacre ale existenței. Așadar, așa cum am menționat deja, putem pierde în Occident un interes din ce în ce mai mare pentru diferitele expresii ale filozofiei perene în general și în gândirea filozofică creștină și evreiască în special. În ceea ce privește alte civilizații, vedem renașterea interesului pentru filozofiile hinduse, budiste, taoiste și neo-confucianiste în diferite țări asían, chiar și în mijlocul unei încurcături tot mai mari cu filozofiile seculariste care provin din Occident.

În ceea ce privește lumea islamică, care se află între Occident și lumea orientală a Indiei și a Orientului Îndepărtat, este una în care realitatea profeției rămâne la fel de puternică ca întotdeauna, în timp ce îndelungata tradiție filozofică care a fost creată în lumina acestei realități. și, ca răspuns la aceasta, folosindu-se de facultățile intelectuale și raționale care fac posibilă filozofarea, deși parțial slăbită, a supraviețuit și este acum reînviată și reînnoită într-un context contemporan. Această tradiție filosofică trebuie să răspundă nu numai filozofiilor seculare, ci și altor școli de filozofie din afara reședinței islamului, care au luat ființă de-a lungul veacurilor în diferitele tărâmuri ale profeției definite în sensul său cel mai universal. Tradiția filozofică islamică este de fapt ea însăși una dintre cele mai puternice și cu mai multe fațete dintre toate filozofiile tradiționale; este una dintre principalele expresii a ceea ce filosofii islamici anteriori Muskûyah (Miskawayh) și Suhrawardï au numit „Jâwidăn-khirad/al-hikmat al-khălidah” și care a ajuns să fie cunoscut mai târziu în latină ca philosophia perennis.

Realitatea profeției este ca cea a Soarelui; poate fi ecipsed, dar revine întotdeauna ca o realitate durabilă. În ceea ce privește filosofia înțeleasă în sensul ei cinstit de timp, este căutarea adevărului, a
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înțelepciune, pentru o viziune a întregului, pentru a înțelege natura și cauzele lucrurilor. Atâta timp cât vor exista ființe umane, vor exista oameni și femei atrași de această căutare și va exista filozofie în sensul definit aici. Prin urmare, filozofia în țara profeției este o realitate care este de interes permanent acum, așa cum a fost ieri și va rămâne de centi 1 c< >cern mâine așa cum este. Cele mai profunde filozofii, care sunt perene și care ne vorbesc astăzi, așa cum au făcut-o cu părinții noștri fortări înaintea noastră, sunt acelea pe care le folosesc în timp ce folosim intelectul interior! iar facultățile raționale cu care sunt înzestrate ființele umane, sunt roade ■ ohilosofing într-o lume al cărei peisaj a fost luminat de lumina profeției și pătruns de parfumul Sacrului. Așa a fost situația pe care o ai, așa este și astăzi și așa va fi până acum.

Note

Introducere

1. 	Ar trebui să ne amintim că Pitagora a înființat o societate religioasă în Croton centrată în jurul lui Apollo și i-a oferit o regulă de viață la fel ca profeții fondatori ai altor religii. Vezi Kenneth S. Guthrie, compilator și traducere, The Pythagorean Sourcebook and Library (Grand Rapids, MI: Phanes, 1987); vezi în special „Viața lui Pitagora” de lamblichus, pp. 57 și urm. unde există chiar o aluzie la faptul că Pitagora este divin și identificat cu Apollo însuși (p. 80). Vezi, de asemenea, lucrarea seminai a lui Peter Kingsley, Ancient Philosophy, Mystery and Magic (Oxford: Clarendon, 1995), care se ocupă atât de Pitagora, cât și de Empedocles.

2. 	Vezi Peter Kingsley, In the Dark Places of Wisdom (Inverness, CA: The Golden Sufi Center, 1999); și Realitatea (Inverness, CA: Centrul Sufi de Aur, 2004).

3. 	În cele ce urmează referitoare la Parmenide m-am bazat pe lucrarea lui Kingsley, Reality, pp. 31 și urm.

4. 	Vezi „Cavalerismul spiritual” al meu, în ed. SH Nasr, Spiritualitate islamică, voi. 2 (New York: Crossroad, 1991), pp. 304-15.

5. 	A se vedea 'Allâmah Sayyid Muhammad Husayn ȚabățabăT, 'Alì wa4-hikmat al-ilãhiyyah, în Majmü'a-yi rasagli, Sayyid Hãdí Khusrawshăhî (ed.) (Teheran: Daftar-i Nashr-i Farhang-i 1370 Farhang-i AH [solar]), p. 191 și urm.

6. 	Kingsley, op. cit, p. 33.

7. 	Ibid., p. 40.

8. 	Martin Lings, Secretul lui Shakespeare (New York: Inner Traditions International, 1984), p. 18.

9. 	În textele islamice clasice, profetului Idris sau Ukhnùkh (Enoh), care a fost identificat cu Hermes, i s-a dat titlul Abù'l-Hukama3 sau Tatăl filozofilor. Vezi „Hermes and Hermetic Writings in the Islamic World” în Nasr, Islamic Life and Thought (Chicago: ABC International Group, 2001), pp. 102-19

10. 	Kingsley, op.cit., p. 46.
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11. 	Ibid., p. 87.

12. 	Ibid., ; 62.

13. 	ibid., p. 320. ее, de asemenea, Kingsley, Filosofie antică, misticism și magie, în pasim.

14 Kingsley, Realitatea, p. 323.

15. 	Vezi SH Nasr, An Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines (Albany: State University of New York Press, 1993), capitolul 15, „Nature and the Visionary Recitals”, pp. 263-74.

16. 	De-a lungul acestei cărți, ori de câte ori două date sunt gi i în acest fel, cea din stânga se referă la calendarul lunar islamic și cea din dreapta la calendarul creștin sau ceea ce se numește acum „Era comună”.

17. 	Vezi Huston Smith, Forgot. Truth (San Francisco: Harper, 1992), în special capitolul 3, „Levels < f Real: pp. 34-59; și capitolul 4, „Levels of Selfhood”, pp. 60-95; de asemenea Rei. Guénon, The Multiple States of Being, trad. Joscelyn Godwin (Burdett, NY: I on, 1984).

18 Nu trebuie decât să citiți despre învățăturile marelui înțelept Sioux Black Elk pentru a realiza ce filozofie profundă a existat, fie oral, în rândul unui popor pentru care profeția era realitatea centrală a vieții lor spirituale. Vezi Joseph E. Brown, The Sacred Pipe (New York: Penguin Metaphysical Library, 1986).

19. 	Henry ' rbin are 1< dt cu această problemă în multe dintre lucrările sale la care ne vom întoarce mai târziu în acest volum.

20. 	Vezi s . inai lucrează sau rithjof Schuon pe acest subiect, în special sa Transcendental Unity of Religions (Wheaton, IL: Theosophical Publishing House, 1993); și Formă și substanță în religii (B'oomington: World Wisdom Books, 2002).

Capitolul 1. Studiul filosofiei islamice în Occident în timpurile recente

1. 	Ne vom ocupa mai pe deplin de semnificația lui al-falsafah și al-hikmat al-ilãhiyyah în următoarele două capitole.

2. 	Se· H rry A. Wolfson, The Philosophy of Как n (Cambridge: Harvard Univers Jv Press, 1976).

3. 	Pentru informații bibliografice complete despre scrierile acestor și ale figurilor mai ulterioare menționate în acest capitol, a se vedea lucrarea magistrală a lui Hans Daiber, Bibliography of Iskmic Philosophy, 2 vol. (Leiden: Brill, 1999)· pentru un ghid pentru referințe și sursele pentru studiul filosofiei islamice vezi Oliver Leaman, „A Guide to Bibliographical Sources”, în Nasr and Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy (New York: Routledge, 2001), pp. 1173-76.
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4. 	Pentru ca filosofia comparată să fie fructuoasă și semnificativă atunci când implică o formă tradițională de filozofie pe de o parte și filozofia occidentală postmedievală pe de altă parte, există capcane importante care trebuie evitate și principii care trebuie reținute. Vezi SH Nasr, Islam and the Plight of Modern Man (Chicago: ABC International Group, 2001), partea 2, „The Comparative Method and the Study of the Islamic Intellectual Heritage in the West”, pp. 39-68. În ceea ce privește confuzia în filosofia comparată, așa cum este adesea efectuată, Harry Oldmeadow scrie: „Una dintre principalele surse ale acestei confuzii este eșecul de a înțelege distincția crucială dintre metafizică ca scientia sacra, pe de o parte, legată de experiența spirituală directă. și completarea doctrinelor religioase revelate și a ceea ce se înțelege de obicei în Occidentul modern prin filozofie7: o anchetă autonomă și esențial rațională și analitică într-o serie de probleme și probleme.” Journeys Eost: Twentieth Century Western Encounters with Eastern Religious Traditions (Bloomington: World Wisdom Books, 2003), p. 338. Deși „Estul” de care se preocupă Oldmeadow în această carte exclude lumea islamică, comentariile sale sunt foarte relevante și aplicabile mutatis mutandis filozofiei comparate atunci când implică tradiția intelectuală islamică.

5. 	Despre lucrările lor și despre scena filozofică din Persia în general în deceniile anilor 50 și 60, vezi SH Nasr, The Islamic Intellectual Tradition in Persia (Londra: Curzon, 1996), partea 4, „Islamic Thought in Modern Iran, " pp. 323 și urm.

6. 	În această secțiune a acestui capitol sunt furnizate mai puține nume, iar atunci când sunt menționate, ele sunt menite ca exemple și nu pentru a exclude sau neglija pe cineva în mod deliberat. Aceasta este o problemă deosebit de sensibilă, deoarece majoritatea savanților activi în această perioadă sunt încă în viață și nu vrem să comităm păcatul omisiunii în a nu menționa fiecare savant semnificativ din fiecare grup.

7. 	Originea acestei întâlniri într-o manieră serioasă trebuie căutată mai ales în scrierile fundamentale ale lui Mahdï Hâ'iri Yazdî, dintre care unele au fost redate în engleză. A se vedea principiile sale de epistemologie în filozofia islamică: cunoștințe prin prezență (Albany: State University of New York Press, 1992).

8. 	philosophia perennis se referă la o înțelepciune sau o sophia despre care adepții ei cred că a existat din timpuri imemoriale în inima diferitelor religii și filozofii tradiționale, înțelepciunea fiind una, dar exprimată în diferite limbi formale. Despre utilizarea istoriei acestui termen în gândirea occidentală vezi Charles Schmitt, „Perennial Philosophy: Steuco to Leibnitz,” Journal of the History of Ideas, voi. 27, 1966, pp. 505-32 (tipărit și în Studies in Renaissance Philosophy and Science (Londra: Variorum Reprints, 1981); și introducerea sa în „De perenni philosophia” de Augustinus Steuchus (New York: Johnson Reprint Corp., 1972). Frithjof Schuon scrie: „Revelația interioară și atemporală este prezentă stili, dar este ascunsă sub o înveliș de gheață care necesitâtâte intervenția Revelațiilor exterioare; dar acestea nu pot avea perfecțiunea a ceea ce s-ar putea numi „religie înnăscută”. sau imanentul
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philosophia perennis." Islam and the Perennial Philosophy, trad. J. Peter Hobson (Londra: World of Islam Festival Publishing Group, 1976), p. 195.

9. 	Dintre scrierile acestor autori pe tema filozofiei vezi în special René Guénon, „Gândirea metafizică și gândirea filosofică comparată”, în Introducerea sa în studiul doctrinelor hinduse, trad. Marco Pallis (Ghent, NY: Sophia Perennis et Universalis, 2001), capitolul 8, pp. 92 și urm. (prin „filozofie” aici Guénon înseamnă filosofia occidentală modernă); Ananda K. Coomaraswamy, „Pertinența filozofiei” în a sa Ce este civilizația? and Other Essays (Ipswich: Golgonooza, 1989), pp. 13-32; și Frithjof Schuon, „Tracing the Notion of Philosophy”, în a sa Sufism: Veil and Quintessence, trad. William Stoddart (Bloomington: World Wisdom Books, 1981), pp. 115-28. Acest ultim eseu este foarte nuanțat în explicarea și critica lui însuși conceptului de „filozofie”.

10. 	Despre aceste figuri al căror rol în răspândirea doctrinelor tradiționale este central și care au jucat, de asemenea, un rol important uneori direct și alteori indirect în realizarea unei mai bune înțelegeri a filozofiei islamice și în special a metafizicii în Occident, vezi SH Nasr Knowledge and the Sacred. (Albany: State University of New York Press, 1989) ¡ . lOOoff.

11. 	Fundația al-Furqan înființată de Shaykh Al mad Zakì Yamânï la Wimbledon, Marea Britanie, este principala instituție din Occident dedicată sarcinii conservării, catalogării și punerii la dispoziție a manuscriselor islamice. A realizat deja multe de când și-a început activitățile în cuib de urechi la sfârșitul anilor 1980 și, deși nu este interesat în mod deosebit de filozofia islamică, sprijinul său pentru catalogarea multor biblioteci diferite a ajutat deja să facă cunoscute o serie de manuscrise filozofice.

12. 	Seria lui a pus la dispoziție un număr de texte filozofice importante de Ibn Sínã, Nășir-i Khusraw, Suhra w lì, Mullã Șadră și altele în criticai éditions tl at au fost editate mai multe: 1) de C rbin însuși și adesea în colaborare cu școlarii persani și arabi precum Osman Yahya Mohammad Mo'in,

S. 	H. Naaft, md Sayyid Jalâl al-Dîn Ai htiyânï.

13. 	Pentru informații mai detaliate despre textele traduse în limbi europene, vezi Daiber, op.cit, in passim.

14. 	Pentru anumite domenii ale filozofiei islamice franceza este chiar mai bogată decât engleza, mai ales în ceea ce privește traducerile. Aceasta include figuri la fel de importante precum Ibn Sïnâ și Suhrawardî.

15. 	Vezi Daiber, op. cit., sub numele lor pentru informații bibliografice despre traducerile lor.

16. 	De fapt, nu există nici măcar un dicționar filozofic satisfăcător de termeni arabi și persani cu echivalente engleze. Singura lucrare de acest gen disponibilă este cea a lui Suhail Afnan, A Philosophical Lexicon in Persia* and Arabie (Beirut: Dar el-Mashreq, 1969). Această lucrare este, totuși, departe de a fi ad-
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egal, mai ales în ceea ce privește vocabularul tehnic al școlilor ulterioare de filozofie islamică.

17. 	Titlurile apărute până acum cuprind printre altele: al-Ghazzalî, Incohérence a filosofilor, trad. Michael Marmura (Provo: Brigham Young University Press, 1997); al-Ghazzâlï, Nișa luminii, trad. David Buckman (1998); și Suhrawardï, The Philosophy of Illumination, trad. Hossein Ziai (1999).

18. 	Vezi, de exemplu, traducerea lui Hossein Ziai a Partaw-nâmah a lui Suhrawardî ca The Book of Radiance (Costa Mesa, CA: Mazda, 1998). Există, de asemenea, o serie de astfel de texte bilingve disponibile în franceză și germană, precum și un număr mic de texte traduse în engleză și publicate cu textul arab cu mulți ani în urmă. Printre acestea, probabil, cea mai notabilă este traducerea de către Richard Walzer a al-Madînat al-fădilah a lui al-Fãrãbí ca Al-Farabi on the Perfect State (Oxford: Clarendon, 1985). Criticile au fost făcute de M. Mahdi și de alții atât la lectura unora dintre textul original arab, cât și la anumite traduceri ale acestuia de către Walzer. Cu toate acestea, rămâne o ediție bilingvă importantă. Institutul Ismaili din Londra a lansat, de asemenea, o serie de publicații care include atât texte originale, cât și traduceri ale textelor care se referă în primul rând la filozofia Ismâ'ïlï.

19. 	Vezi Shams al-Dïn Muhammad Shahrazürï, Nuzhat al-arwãh wa rawdat al-afrăh, trad. Maqștid 'Alï Tabrïzï, ed. Muhammad Tãqí Dãnishpazhüh și Muhammad Sarwar Mawlâ'î (Teheran: Shirkat-i Intishărât-i 'limi wa Farjangî, 1365 [AH solar]). Îndelungata introducere a lui Dãnishpazhüh tratează într-un mod magistral lunga tradiție a scrierii istoriei filozofiei islamice în civilizația islamică clasică.

20. 	Vezi „Herm s and Hermetic Writings in the Islamic World”, în Nasr, Islamic Life and Thought (Chicago: ABC International, 2001), capitolul 9, pp. 102-

19. 	Vom reveni la acest subiect mai târziu în acest bo эк.

21. 	Această utilizare a fost adoptată mai târziu de oamenii de știință arabi ai istoriei filozofiei din motive non-academice asociate cu ideologia naționalismului arab. A fost nevoie de mult efort în ultimele decenii atât de către musulmani, cât și de către unii savanți occidentali pentru a face din filozofia islamică modalitatea corectă de referire la subiectul predominant, în timp ce, în cea mai mare parte din motive politice, termenul Filosofia arabă supraviețuiește încă în anumite cercuri.

22. 	Pentru detalii despre aceste lucrări a se vedea Hans Daiber, op. cit.

23. 	Aceasta a fost tradusă de Edward R. Jones din germană în engleză ca The History of Philosophy in Islam cu numeroase ediții (primată tipărită în Lcndon în 1903).

24. 	Publicat inițial de Gallimard la Paris în 1964

25. 	Traducere de Philip Sherrard (Londra: Kegan Paul International, 1993).
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26. 	Publicat inițial de Harvard University Press din Cambridge în 1964, dar acum disponibil prin Caravan Books din Delmar, NY.

27. 	A fost publicat pentru prima dată în două volume în Wiesbaden de Otto Harrassowitz, 1963-1966.

28. 	În 2 vol. (Madrid: Alianza Universidad Te tos P 31).

29. 	Londra și Mew York: Routledge, 1989.

30. 	Nev ou Coluir bia ' ai· ·■ ty Press, 983.

Capitolul 2. Sensul și rolul filosofiei în islam

1. 	Vezi SH Nasr, An Introduction to Islamic Cosmologica! Doctrine, p. 18 și urm.; şi Frithjof Schuon, L'Oeil du Coeur (Paris: Dervy-Livres, 1974), pp. 91-94.

2. 	Vezi Frithjof Schuon, Understanding Islam (Bloomington: World Wisdom Books, 1994), pp. 127 și urm. Vezi, de asemenea, Sachiko Murata și William Chittick, The Vision of Islam (New York: Paragon House, 1994).

3. 	Despre raportul dintre al-Haqïqah și filozofia tradițională, vezi Henry Corbin (cu colaborarea lui S. H Nasr și O. Yahya), History of Islamic Philosophy, pp. 1-14.

4. 	Vezi S. H Nasr, Islamic Life and Thought, capitolele 8 și 9; de asemenea, Nasr, Three Muslim Sages (Delmar, NY: Caravan Books, 1986), introducere și capitolul 1. Ne vom referi la această problemă în capitolele ulterioare ale acestei cărți.

5. 	„Nu avem dreptul să refuzăm calificarea celor care vor să fie hokamâ, falâsifa, să le refuzăm sub pretextul că sunt în același timp „orafa, teosofi mistici, și că lor :, ideea că unii dintre noi, în Occident, avem de filozofie." Despărțirea, din păcate, este veche de secole, revenind la scolastica medievală. Această scindare nu a avut loc în islam. , printre gânditorii noștri iranieni, pentru că se poate spune simbolic că pentru ei Îngerul lui revelația divină este aceeași cu Îngerul cunoașterii. Vârful intelectului ('aql, We) este intellectus sanctus , intelectul profetic; există ceva în comun între vo:ation dr philo ■■ ?he și vocație. a profetului Introducerea lui Henry Corbm la Sayyid Jalâl al-Dïn Ãshtiyãní anei Co bir (ed.), Anthologie des Iranian philosophers, vol. 1, (Téhéran-Pais: Andrien Maisonneuve and Institut Fr i » o-Iramen 197 ), p. 3.

6. 	De exemplu, Louis Gard și scrie: „Întrebarea centrală este cea pusă cândva de M. Gilson: putem vorbi de o „filozofie R.Usulman în sensul analog – în care vorbim de o „filozofie creștină”? H<-răspunde negativ adăugând: „Din acest punct de vedere, putem, prin urmare
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numindu-i pe Fãrãbí, Avicenna, Ibn Tufayl și Averroes „filozofi musulmani”. Dar dacă vrem să vorbim mutatis mutandis despre o „filozofie musulmană” în sensul că vom vorbi despre o „filozofie creștină” a marilor medievali, trebuie să renunțăm să le dăm acest titlu. Cu greu pot fi desemnați ca filozofi de inspirație elenistică, de expresie arabă sau persană și de influențe musulmane.” În „Problema filozofiei musulmane”, Mixturi oferite lui Étienne Gilson (Paris: Vrin, 1959), p.282.

Este dificil să susținem punctul de vedere al lui Gardet dacă luăm în considerare figuri precum Suhrawardî și Mullâ Șadră sau filozofii islamici din Farangi Mahall și Khayrabad din India. Chiar și filozofia islamică peripatetică (mashshãT) anterioară este mult mai islamică decât ar indica o evaluare precum cea a lui Gardet. Ibrâhîm Madkour răspunde afirmației lui Gardet și a altora care au o viziune similară în aceste cuvinte: „Am demonstrat cu mult timp în urmă că există o filozofie arabă, așa cum există o filozofie greacă și un filosof latin. Putem spune astăzi Acum că există o metafizică arabă sau musulmană. Este musulman în problemele sale şi în felul în care le rezolvă." „Metafizica în țara Islamului”, Mixtures Inst. Dominican de Studii Orientale din Cairo, 7, 1962-63, p. 30. Vezi și introducerea în FPl-falsafat al-islămiyyah al său (Cairo: Dãr al-Ma'ãrif, 1968).

7. 	Vezi Fernand van Steenberghen, Philosophy in the XJIFth century (Louvain: Publications Universitaires, 1966), pp. 533-40.

8. 	Ne-am ocupat de islamicitatea filozofiei islamice în multe dintre scrierile noastre. Vezi, de exemplu, „Coranul și Hadithul ca sursă și inspirație a filosofiei islamice”, în Nasr și Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy, pp. 27 și urm. Max Horten a fost aproape de a exprima această legătură strânsă dintre filosofia islamică și religie atunci când a scris: „Pentru filosof, filosofia este religia lui; pentru că sistemul său filosofic este forul în care se gândește la Dumnezeu și la univers și, în același timp, la principii conform cărora își organizează viața morală.Dar religia islamului nu vrea să fie altceva decât învățătura ei despre Dumnezeu și lume și o direcție a acțiunii morale - Philosophia theoretica et practica, "Religie and philosophy in Islam", Der Islam, 1913, p. 1.

9. 	Despre semnificația lui Hermes pentru filosofia islamică vezi Nasr, Islamic Life and Thought, capitolul 6. Mïr Findiriskï, filozoful persan din secolul XI/XVII, Calis Aristotel (sau în realitate Plotin, pentru că se gândea la autorul Teologiei). lui Aristotel) „un profet care nu a fost un mesager [al Legii Divine] (ghayr mursal).” Vezi Ãshtiyãní, Anthologie des philosophes iraniens, p. 73.

10. 	Deja Ibn Khaldün în Muqaddimah, trad. Franz Rosenthal, voi. 3 (London: Routledge and Kegan Paul, 1958), pp. 52 și urm., a considerat școala ulterioară a kalâmului drept filozofie, iar mulți autori musulmani recenti au subliniat importanța kalâmului și, de asemenea, sufismul ca forme de „filozofie islamică”. Vezi de exemplu Mușțafă 'Abd al-Râziq, Tamhïd H-taHïkh al-falsafat

288

Note la capitolul 2

al-islâmiyyah (Cairo: Lajnat al-Tadîf wa'I-Tarjumah wa'l-Nashr, 1959); și lucrările lui 'Abd al-Halim Mahmüd.

11. 	Lucrările lui Corbin, Izutsu, Nasr și, într-o anumită măsură, M. Horten înaintea lor s-au ocupat de filozofia islamică într-o manieră integrală și în toată bogăția și diversitatea ei, pregătind terenul pentru o mai mare conștientizare în Occident în timpul ultimele trei decenii din totalitatea tradiţiei filozofice islamice. Înainte de apariția acestor scrieri, filosofia islamică a devenit identificată în Occident cu filosofia peripatetică timpurie, la care s-a adăugat un apendice privind Ibn Khaldün și alți unul sau doi filozofi islamici de mai târziu. Scrierile lui Corbin sunt deosebit de importante pentru a spulbera această iluzie. Vezi și SH Nasr, Tradiția intelectuală islamică în Persia.

12. 	Despre semnificația falsafah, problemele studiului său și definițiile sale cu citări ale punctelor de vedere ale multor savanți, vezi Georges C. Anawati, „Medieval Philosophy in the Land of IsIam”, în al său Studies in Muslim Philosophy (Paris). : Vrin , 1974 ) pp 1-67; și Christel Hein, Definiția și clasificarea filosofiei literaturii de traducere spaniolă în enciclopedia arabă (Berna și New Y rk: Lang 1985).

13. 	Acest vers: ■ a fost о curs interpretat în tl i moduri de către alte şcoli de gândire din Islam.

14. 	Al-Dâ imi, în t ■ Muqaddimah, p. 34.

15. 	Ibid.

16. 	Mușțafă 'Abd al-Râziq, Tamhïd li-taHïkh al-falsafat al-islamiyyah, p. 45, unde se face referire și la diverse alte surse islamice folosind termenul hikmah.

17. 	Vezi The Pi .■ ;t of al-Nadïm, trad. B. Dodge (New York: Columbia University Press, 1970), vol. 2, p. 581.

18. 	Din sa „On First Philosophy”, citat de Ahmed Fouad El-Ehwany, „Al-Kindi”, în A History of Muslim Philosophy, MM Sharif (ed.), vol. 1, p. 424.

19. 	Semnificația demonstrației așa cum este folosită în gândirea islamică nu este exact aceeași pe care o găsești în logica occidentală modernă și are în ea un element de certitudine care derivă din iluminarea minții prin lumina Intelectului. .

20. 	Vezi al-Fãrãbí, Kitâb al-hurüf (Cartea scrisorilor), Muhsin Mahdi (ed ) (Beirut Dãr al-Mashriq, 1968), pp. 153-57.

21. 	Vezi al-Jam' bayn ra^yay al-hakïmayn Aflâfün al-ilàhï wa Arista (Hyderabad, Daccan: Dâiratu'l-Ma'ârifPl-Osmâma, 1968), pp. 36-37.

22. 	Ibn Sînâ, 'Uyün al-hikmah (Cairo: Hindiyyah, 1326), p. 30.
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23. 	Rasâ^il (Cairo: al-Mațba'at al-'arabiyyah, vol. 1, 1928), p. 23. Ikhwănii au o concepție despre filosofie foarte apropiată de cea a ishrăqîs și de întreaga tradiție ulterioară a filosofiei islamice, în care filosofia este considerată ca adevărată filozofie numai dacă este capabilă să transforme ființa omului și să îi permită să aibă o o nouă viziune asupra lucrurilor făcută posibilă chiar de această transformare. Ca atare nu este altceva decât o expresie particulară a dimensiunii ezoterice a (al-bâțin) a religiei, accesibilă doar prin exegeza spirituală sau interpretarea hermeneutică (ta^wîl) a adevărurilor revelate conținute în sursele religioase. Vezi Nasr, An Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines, pp. 33 și urm.

24. 	Acest aspect al învățăturilor lui Suhrawardï a fost tratat pe larg în Trei înțelepți musulmani, capitolul 2 și „Suhrawardï”, în Tradiția noastră intelectuală islamică în Persia, pp. 125-53. Vezi, de asemenea, numeroasele studii ale lui H. Corbin pe această temă, inclusiv ale lui En Islam iranien, voi. 2 (Paris: Gallimard, 1971), și cele două prolegomene ale sale către Suhrawardï, Ouevres philosophiques et mystiques, vol. 1 și 2 (Teheran: Institut d'Etudes et des Recherches Culturelles, 2001).

25. 	Suhrawardï, Ouevres philosophiques et mystiques, voi. 3, ed. SH Nasr, p. 69. Vezi, de asemenea, traducerea lui M. Ziai a Partaw-nâmah, The Book of Radiance, p. 72. Într-o altă lucrare, el afirmă, după ce l-a citat pe Platon, că „filozofia (Jiikmah) înseamnă a părăsi corpul cuiva și a urca în lumea luminii. Talwîhât în Oeuvres philosophiques et mystiques, H. Corbin (ed.) (Teheran: Institut d' Etudes et des Recherches Culturelles, 2001), p. 113.

26. 	Această zicală, care apare în multe surse islamice ale Hadîthului, cum ar fi Bukhârï, dezvăluie în mod clar funcția filozofiei în țara profeției.

27. 	Din Risăla-yi șinâ'iyyah în Antholgie des philosophes iraniens, vol. eu, p. 73 (din textul arabesc și persan).

28. 	Al-Hikmat al-muta'âliyah fi'd-asfâr al-arba'ah, voi. 1, partea 1 (Teheran: Dâr al-Ma'ârif al-Islãmiyyah, 1387 [AH lunar]), p. 20.

29. 	Introducerea lui SJ Ãshtiyãní la Șadr al-Dïn Shïrâzï, al-Shawâhid al-rubûbiyyah (Mashhad: Mashhad University Press, 1967), p. Șapte.

30. 	Al-Hikmat al-muta'âliyah .. . cunoscut de obicei simplu ca Asfâr, p 21.

31. 	Ibid. Părerile lui Mullâ Șadră aveau să se reflecte în mulți filozofi de mai târziu, precum maestrul din secolul al XIV-lea/XX 'Allâmah ȚabățabăT, care a numit „filozofia știința care poate dovedi existența reală a lucrurilor”. Vezi lui Ușăl-i falsafa-yi rPâlism, voi. 1 (Qom: Dâr al-'Ilm, 1332 [A.I4 -niai 1' · pp. 2-4.

32. 	Am avut ocazia să mă refer la această problemă în câteva dintre lucrările mele, inclusiv An Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines, introducere și Science and Civilization in Islam, introducere (Chicago: ABC International, 2000).

33. 	Vezi capitolul 3 al acestei lucrări.
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34. 	Pentru o discuție a acestei chestiuni dintr-o perspectivă oarecum diferită, vezi Max Massimo Campanini, „al-Ghazâlï”, în Nasr și Leaman, History of Philosophy, pp. 258-74.

35. 	Vezi Max Horten, Die philosophischen Ansichten von Râzï und Tüsï (Bonn: P. Hanstein, 1910); SH Nasr, „Fakhr al-Dïn Râzï”, în The Islamic Intellectual Tradition in Persia, pp. 107-1221; de asemenea Louis Gardet și MM Anawati, Introduction à la théologie musulmane, voi. 1 (Paris: Vrin, 1948). Trebuie menționată și critica teologului Ash'arit al-Shahrastân; a lui Ibn Sïnâ în Kitãb al-mușăra'ah (Cartea Luptei). Critica lui se bazează, totuși, și pe baza anumitor doctrine Ismâ'ïlï și nu pe kalâm Ash'arit. Vezi Muhammad 'Abd al-Karïm al-Shahrastânï, Struggling with the Philosopher: A Refutation of Avicenna's Metaphysics, ed. și trans. Wilfred Madelung și Toby Mayer (Londra: IB Tauris, 2001).

36. 	Aceasta nu a însemnat că membrii acestui grup nu au criticat, la rândul lor, filosofia raționalistă.

37. 	Vezi „Relația mea între sufism și filozofie în cultura persană”, Hamdard Islamicus, voi. 6, nr. 4 (iarna 1983), p. 33-47.

38. 	Într-o zi, trebuie făcut un studiu complet al relației dintre sufism și falsafah în întreaga tradiție intelectuală islamică. Pentru o tratare sumară a acestui subiect, vezi SH Nasr, „Introduction to the Mys-tical Tradition”, în Nasr and Leaman (eds.), History of Philosophy, pp. 367-73.

39. 	Despre rolul pozitiv acordat de Rümï Intelectului și gândirii corecte în contrast cu raționalismul și gândirea voalată de pasiuni și tipul de filozofie pe care el o critică vezi Jalâl F imã3ï, Mawlawï cha mïgüyad, voi. 2 (Teheran: Shawrâ-yi Άΐϊ-yi Farhang wa Huna? 1956), pp. 686 urm., 946 urm.

40. 	The Mathnawi, trad. RA Nicholson (Londra: Luzac), voi. 2, p. 115 (cu unele modificări).

41. 	Citat de Jawâd Mușlih în Falsafa-yi 'âlï yâ Hikmat-i Șadr al-muta^allihïn (Teheran: Tehran Uni ve?sity Press 1377 [AH lunar]), pp. yz-yl

42. 	Re · ng la stoi coranic al lui Iosif.

43. 	Mușlih, op. cit., p. da. Ί ie san e tip de dezbatere poate fi găsit și în analele lit r turei Arabiei.

44. 	Vezi SH Nasr, Three Muslim Sages, cha tei 1.

45. 	Vezi S. Pii ■ "Quelques tendances antipéri, atéticienn 5 de la pensée scientifique islamique", Thaïes, voi. 4, 1940, p. 210-1 0

46. 	Am tratat mai pe deplin acest subiect în introducerea la Știință și Civilizație în Islam.

M. Vezi SH Nasr, Sufi Essays (Chicago: ABC Interr· it anal, 1999), pp. 123f f.
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48. 	Din păcate, puțină atenție a fost acordată până acum lucrărilor filozofice și științifice ale lui Rashîd al-Dîn, cu excepția interesului său pentru medicină. Dar acest aspect filozofic al personalității și gândirii sale merită o tratare mult mai amplă. Pentru un studiu preliminar vezi „Statutul lui Rashîd al-Dîn Fadl Allah în istoria filosofiei și științei islamice”, în The Islamic Intellectual Tradition in Persia, pp. 228-36.

49. 	Despre acest aspect vezi Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines, pp. llff.

50. 	Pentru o referire la această tradiție vezi Zia Ülken, La Pensée de l'Islam, trad. G. Dubois, M. Bilen și autorul (Istanbul: Fakulteler Matbaasi, 1953), capitolul 15; de asemenea, Mubahat Türker, The Concept of Philosophy and Religion in Terms of Three Continuities (Ankara: Türk Tarihi Kumuru Basimevi, 1956). Vezi, de asemenea, Bilal Kuçpinar, Ismâ'ïl Ankavarï on the Illuminative Philosophy (Kuala Lumpur: International Institute of Islamic Thought and Civilization, 1996).

51. 	Henry Corbin, En Islam iranien, voi. 4, p. 10-122; și al său La Philosophie iranienne islamique aux xviie et xviiie siècles (Paris: Buchet/Chastel, 1981). Vezi capitolul 12 din această carte pentru Mullã Șadră. În ceea ce privește India, nu există, din păcate, un studiu sistematic al tradiției filozofice islamice din acel ținut în limbile occidentale. Pentru filozofii lui Farangi Mahall vezi Francis Robinson, Islam and Muslim History in South Asia (New Delhi: Oxford University Press, 2001); idem, The 'Ulama of Farangi Mahall and Islamic Culture in South Asia (Londra: Hurst, 2001); și Jamal Malik, Islamische Gellehrtenkultur in Nordindien: Entwicklungsgeschichte und Tendenzen am Beispiel von Lucknow (Leiden: Brill, 1997).

52. 	Vezi „Pertinența filosofiei islamice astăzi”, în Viața și gândirea mea islamică, pp. 153-57.

Capitolul 3. Al-Hikmat al-Ilahiyyah și Kalãm

1. 	Vezi H. Corbin, „La place de Mollâ Sadrâ Shïrâzï (ob. 1050/1640) dans la philosophie iranienne”, Studia Islamica, vol. 18, 1963, p. 81-113. Vom urmări dezvoltarea acestei sinteze în capitolele 12 și 13 ale acestei cărți.

2. 	Vezi în special Filosofia lui Kalam.

3. 	Vezi, de exemplu, George Makdisi, „Ash'arî and the Ash'arites in Islamic Religious History,” Studia Islamica, voi. 17,1962, p. 37-80, şi voi. 18, 1963, p. 19-39.

4. 	Vezi Frithjof Schuon, „Dilemmas of Muslem Scholasticism”, în a sa Christianism/Islam: Essays on Esoteric Ecumenism, trad. Gustavo Polit (Bloomington: World Wisdom Books, 1985), p. 203 și urm.
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5. 	Vezi Ibrahim Dinâni, Shu'â^-i andîshah dar falsafa-yi Suhrawardï ^Teheran: Hikmat, 1364 [Λ Ii solar]).

6. 	Studiul sistemic al numeroaselor comentarii și glose scrise asupra acestei lucrări majore în ultimele șapte secole, atât de mutakallimün, cât și de falaasifah, ar fi o contribuție majoră la istoria atât a șiitilor kalâm, cât și a hikmat-i ilâhï.

7. 	În ceea ce privește învățăturile lui Mullâ Șadră ca sinteză a diferitelor școli care l-au precedat, vezi H. Corbin, prolegomena to Mulla Șadră's Le Livre des pénétrations métaphysiques (Teheran-Paris: Department d'lranologie—Andrien-Maisonneuve, 1964) ; and his En Islam iranien, voi. 4, p. 54 și urm. Am tratat pe deplin acest subiect și în Nasr 'adr al-Dîn Shïrâzï and His Transcendent Theosophy (Teheran: Institute for Humanities and Cultural Studies, 1997). Ne vom referi la acest subiect în capitolul 12.

8. 	De exemplu în Asfâr (Teheran: lithographed édition, 1222 [AH lunar]), p. 147, el confirmă argumentele mutakallimün împotriva posibilității unei mișcări sau a unui lanț de cauze și evenimente care să continue la infinit, iar în secțiunea despre dovezile pentru existența lui Dumnezeu p. 548, el confirmă argumentele lor pentru existența lui Dumnezeu pe baza mișcării.

9. 	Un exemplu este la p. 345, unde părerile lor despre timp sunt respinse, și toată ultima secțiune a celui de-al patrulea safar, vol. 4 din Asfalt. unde punctele lor de vedere asupra escatologiei sunt complet infirmate.

10. 	Si Ași, SH Nasr (ed.), (Teheran: Teheran University Press, 1340 [AH solar]), pp. 5-6

11. 	I· · ., p. 7.

12. 	■ ,sr al-așnăm al-jahiliyyah, MT Danechepazhuh (ed.) (Teheran: Teheran University Press: 1340 [AH solar]), pp. 91-92.

13. 	Referitor la Lâhïjï vezi H. Corbm, The Iranian Islamic Philosophy in the Sixteenth and Sixteenth Centuries, pp. 96 și urm. Vezi și Yâdnâma-yi Hakim Lâhïjï (Teheran: Wizarat-i Farhang wa Irshad-i Millï, 1374 [AH solar]).

14. 	Vezi Ya'qûb Ja'farï, „Ta'rïf-i 'ilm-i kalâm az dîdgâh-i Mullâ 'Abd al-Razzâq Lâhïjï”, în Yâdnâma-yi Lâhïjï, p. 667.

15. 	Despre concepţiile filozofice ale lui Lâhïjï, vezi SJ Ãshtiyãní, în Yâdnâma-yi Lâhïjï, pp. 91-156. În vol. 1 din Anthologie des philosophes raniens, ed. H. Corbin, J. Ãshtiyãní a selectat o serie de pasaje mai filozofice din scrierile lui Lâhïjï. Vezi pp. 272-361 din secţiunea arabo-persană.

16. 	La ce se referă Lâhïjï este porunca islamică conform căreia este datoria credinciosului să pătrundă intelectual în măsura posibilului pentru acea persoană în articolele și principiile credinței. Dar dacă el sau ea nu are perspicacitatea intelectuală necesară pentru această sarcină, este suficient să imite (taqlïd)
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fondator al religiei și în cazul șiismului și imamii pentru a obține mântuirea. Dar pentru persoana care posedă capacitatea, este esențial să încerce să înțeleagă baza intelectuală a ordonanțelor și doctrinelor religioase.

17. 	Lâhïjï, Gawhar-i murăd (Teheran: Islămiyyah, 1377 [AH lunar]), pp. 15-21.

18. 	Despre Hasan Lâhïjï vezi introducerea lui 'Alî Șadrâ'î KhuT la ediția lui Rasâ'il-i farsi ta 'lîf-i Hasan ibn 'Abd al-Razzaq Lăhljl (Teheran: Markaz-i Farhangî-yi Nashr-i Qiblah, 1375 [AH solar]). Vezi și Corbin, La Philosophie iranienne islamique. . . , p. 291-300.

19. 	Traducere de Mareie Hermaneen (Leiden: Brill, 1995); Shah Walï Allâh, Cunoașterea sacră, trad. GN Jalbani, ed. David Pendleburg (Londra: Octagon, 1982). Vezi și Hafiz Ghaffar Khan, „Shah Walïullâh”, în Nasr și Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy, pp. 663-70.

Capitolul 4. Problema existenței și a quidității și ontologiei în filosofia islamică

1. 	„Distincția dintre „quiditate” și „existență” este, fără îndoială, una dintre cele mai fundamentale teze filozofice ale gândirii islamice. Fără exagerare, se poate spune că distincția constituie primul pas în gândirea ontologico-metafizică în rândul musulmanilor; ea oferă chiar fundamentul pe care se construiește întreaga structură a metafizicii musulmane”. Toshihiko Izutsu, „Structura fundamentală a metafizicii lui Sabzavârï”, introducere în textul arabiei Sharh-i manzümah al lui Sabzavari, Mehdi Mohaghegh și T. Izutsu (eds.) (Teheran: Institutul de Studii Islamice McGill University, Filiala Teheran, 1969), p. 49.

2. 	Pentru distincția metafizică dintre ființă și neființă, vezi F. Schuon, De la divin la uman, trad. Gustavo Polit și Deborah Lambert (Bloomington: World Wisdom Books, 1982), partea 1; și Survey of Metaphysics and Ezoterism, trad. G. Polit (Bloomington: World Wisdom Books, 1986), partea 1. Schuon scrie: „Dincolo de ființă sau non-ființă este Realitate absolut necondiționată, în timp ce Ființa este Realitate în măsura în care Se determină pe Sine în direcția manifestării și făcând aceasta devine Dumnezeu personal.” Stațiile înțelepciunii, trad. GEH Palmer (Bloomington: World Wisdom Books, 1995), p. 213, nota 1.

3. 	Vezi AM Goichon, "L'Unité de la pensée avicennienne", Archives Internationales d'Histoire des Sciences 20-21 (1952), 29 și urm.

4. 	E. Gilson, L'Être et l'essence (Paris: Vrin, 1948), p. 90; citat de asemenea în Izutsu, „The Fundamental Structure”, pp. 54-55.
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5. 	Deși unii savanți s-au îndoit de atribuirea acestei lucrări lui al-Fãrãbí și o consideră a fi de Ibn Sînâ (vezi S. Pines, „Ibn Sînâ et l'auteur de la Risălat al-fușiiș fi'l-hikma," Revue des Etudes Islamiques [1951], 122-24), nu vedem niciun motiv convingător pentru a ne îndoi de punctul de vedere al filozofilor islamici susținut în timpul mileniului trecut că lucrarea este a lui al-Farâbï. SH Nasr, Trei înțelepți musulmani, p. 136.

6. 	Despre opiniile lui Ibn Sînâ cu privire la wujüd și mâhiyyah, vezi AM Goichon, La Distinction de l'essence et de l'existence d'après Ibn Sînâ (Avicenna) (Paris: Desclée, 1937); și Fazlur Rahman, „Essence and Existence in A vicenna”, în Medieval and Renaissance Studies, vol. 4 (Londra: Institutul Warburg, 1958), pp. 1-16. Pentru discuția lui Ibn Sînâ despre wujüd în general, vezi SH Nasr, An Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines, pp. 197 și urm.

7. 	Despre metafizica lui Suhrawardï, vezi SH Nasr, Three Muslim Sages, capitolul 2; H. Corbin, En Islam iranien, voi. 2.

8. 	Vezi Kashf al-murâd—Sharh tajrïd al-i'tiqâd, al cărui text este de lusï și comentariul de Hillï, ed. ■ dth trans, și comentariu de Abü'l-Hasan Sha'rânï (Teheran: Islãmiyyah Bookshop, 1351 [AH .clar]/1972), capitolul 1.

9. 	Despre această perioadă cea mai obscure din istoria filozofiei islamice, vezi capitolul 11 al acestei lucrări; de asemenea H. Corbin (în colaborare cu SH Nasr și O. Yahya), Histoire de la philosophie islamique (Paris: Gallimard, 1986), în special partea 2, care a fost scrisă în întregime de Corbin; și M. Cruz I lernández, Historia de pensamiento en el mundo islámico 2 (Madrid: Universitatea Alianza, 1981). Nu este nevoie să spun că școala peripatetică din Magrib, care a supraviețuit din timpul lui al-Ghazzãlí până la începutul acestei perioade, a abordat pe larg și problema wujüd și mâhiyyah, așa cum se poate vedea în comentariul lui Ibn Rushd la Metafizica lui Aristotel, precum și în multe dintre celelalte lucrări ale lui Ibn Rushd.

10. 	În capitolele ulterioare ne vom referi la semnificația acestei școli. Vezi, de asemenea, Corbin, En Islam iranien, voi. 4, p. 9-201.

11. 	Mullã Șadră a dedicat întreaga carte a Asfărului său discuției despre wujüd, la care a revenit în câteva dintre celelalte lucrări ale sale, în special Kitâb al-mashã'ir și al-Shawãhid al-rubübiyyah. Vezi introducerea lui H Corbin la ediția sa a Kitâb al-mashâ'ir (Le Livre des pénétrations métaphysiques); introducerea lui SJ Ãshtiyãní în persană și a lui SH Nasr în engleză la ediția lui Âshtiyânï a lui al-Shawâhid al-rubübiyyah (Mashhad: Mashhad University Press, 1967); SH Nasr, Șadr al-Dïn Shïrâzï și teozofia lui transcendentă; și F. Rahman, The Philosophy of Mullã Șadră (Albany State University of New York Press, 1976). Ne vom ocupa mai pe larg de Mullã Șadră în capitolul 12 al acestei lucrări.

12. 	Vezi SH Nasr, „Sabziwârï”, în The Islamic Intellectual Tradition in Persia, pp. 304-319; Nasr, „The Metaphysics of Șadr al-Dîn Shïrâzï and Islamic Philosophy in Qajar Persia”, în Șadr al-Dïn Shirâzï, capitolul 6, pp. 99 și urm. Vezi și Manuchihr Șaddiâqî Suha, Târïkh-i hukarnâ wa 'urafâ-yi mutcnakhkhi (Teheran: Hikmat, 1423 AH). SJ Ashtiyânï s-a ocupat și de cifrele acestui lucru
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perioadă în mai multe introduceri la lucrările lor, în special cele ale lui Sabziwârî și celor doi Zunüzï. Vezi, de exemplu, Mullâ 'Abd Allah Zunüzï, Lama'ăt-i ilăhiyyah (Divine Splendore) (Teheran: Imperial Iranian Academy of Philosophy, 1976), prolegomenii persani ai Ãshtiyãní și introducerile englezești și persane ale lui SH Nasr. Vezi, de asemenea, lunga introducere persană a lui Ãshtiyãní la ediția sa a Shawâhid de Mullâ Șadrâ.

13. 	Vezi, de exemplu, al său Fayșalat wahdat al-wujüd wa wahdat al-shuhud (Delhi, nd); și Lamahăt-ul său, în Sufismul și tradiția islamică, trad. GN Jalbani și ed. DB Fry (Londra: Octagon, 1980). Vom discuta mai pe larg câteva dintre aceste cifre în capitolul 13 al acestei lucrări.

14. 	Lucrări precum ‘Allamah Sayyid Muhammad Husayn Thabățabă’i’s Uși~di philosophy wa rawish-i ri’ălism, with commentary by Murtadă Muțahharî, 5 vol. (Qum: Dar al-'Ilm, 1332 [solar AH]/1953); Sayyid Muhammad Kazim 'Așăr, Wahdat-i existența unui bada1 în Sayyid Jalâl al-Dîn Ãshtiyaní (ed.), Mujmü'a-yi ãthãr-i Așęăr (Teheran: Amîr Kabîr, 1376 [AH solar]), pp. 5-30; Sayyid Jalâl al-Dîn Ãshtiyãní, Hastî az nazar-i philosophy and knowledge (Mashhad: Khurasan, 1379 [lunar AH]/1960); Mandi Hahri Yazdi, Hiram-i Hastî (Teheran: Institutul de Studii și Cercetări Culturale, 1363 [solar AH]/1984); și MR Șălihî Kirmãní, Wujüd az Nazar-i Falsafa-yi Islam (Qum, nd), mărturisesc caracterul viu al metafizicii islamice tradiționale în general și studiul wujüd sau hasti (în persană) în special.

15. 	Metafizica sau știința Realității Ultime este numită „ma’rifah” sau „irfăn” în tradiția ezoterică islamică sau sufism. În tradiția filozofică, se numește „al-hikmat al-ilăhiyyah” în arabă sau „hikmat-i ilăhî” în persană. Vezi capitolul anterior.

16. 	Vezi SH Nasr, Islamic Life and Thought, capitolul 17, „The Polarization of Being”, pp. 182-87.

17. 	T. Izutsu a tradus în mod destul de justificat „măhiyyah” în primul sens ca „quiddity” și în al doilea ca „esență”. A se vedea „Structura sa fundamentală”, p. 73.

18. 	Este remarcabil cum cei trei termeni wujüd, wijdân și wajd se aseamănă atât de strâns cu faimoșii sat, chit și ănanda din hinduism, unde combinația lor satchitananda este considerată un Nume al lui Dumnezeu și caracterizarea metafizică a Realității. Vezi SH Nasr, Knowledge and the Sacred, p. 1.

19. 	În introducerea sa în Kităb al-mashă'ir al lui Mullâ Șadrâ, H. Corbin, care a fost prima persoană care l-a tradus pe Martin Heidegger în franceză, a făcut o comparație profundă între filosofia islamică a ființei și gândirea lui Heidegger despre subiectul existenței. .

20. 	Aceste trei moduri de a privi quidditatea, și anume, în sine, în minte și în actualizarea ei în lumea externă, sunt numite „al-i'tibărăt al-thalathah”. Vezi Izutsu, „Structura fundamentală”, p. 65.
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21. 	Pentru o rezumată și o expresie clară avicennană a distincției dintre wujüd și mâhiyyah, vezi al-lshârât waH-tanbîhăt al său (Cairo: Dăr al-Ma'ărif, I960), voi. 1, p. 202-03.

22. 	Lucrările clasice despre filozofia islamică au, de obicei, secțiuni sau capitole separate, dedicate principiilor referitoare la wujüd (ahkâm al-wujüd) și cele referitoare la mâhiyyah. Mai mult, ahkâm al-wujüd sunt împărțiți în afirmativ (al-îjâbiyyah) și negativ (al-salbiyyali), primul tratând unitatea și multiplicitatea, cauzalitatea, potența, actualitatea și altele asemenea, iar negativul cu astfel de teme. ca faptul că wujüd nu are nicio definiție, că nu are părți și așa mai departe. În ceea ce privește ahkâm al-măhiyyah, ei sunt preocupați de probleme precum dacă un mâhiyyah este simplu (basif) sau compus (murakkab), problema speciei, genului sau diferenței specifice și așa mai departe. Vezi SH Nasr, Viața și gândirea islamică capitolul 17, pp. 182 și urm.

23. 	Celebra propoziție din Shifâ\ „Aceste quiddities (măhiyyăt) sunt prin ele însele „existenți posibili” și existența (wujüd) le apare (ya'rid) din exterior” care a fost principala sursă a acestei neînțelegeri. -ing. Vezi Izutsu, „The Fundamental Structure, pp. 109-10 unde citează din discuția lui Ashtiyânî despre acest pasaj. În secțiunea 6 a acestei lucrări intitulată „Este existența un accident?” Izutsu a oferit un rezumat excelent al acestei întrebări și al motivului neînțelegerea care a urmat afirmației lui Ibn Sïnâ despre „accidentalitatea” wujüd-ului.

24. 	Izutsu, „The Fundamental S 1 cture”, pp. 110-11. Este interesant, în ceea ce privește istoria ulterioară a filosofiei islamice, să remarcăm că tocmai acest pasaj a fost citat de Mullã Șadră în Kităb al-mashă'ir.

25. 	Din Sharh al-ishărăt al lui lusî, trad. Izutsu, p. 105. Am făcut o mică schimbare prin traducerea wujüd dhihnî ca „existență mentală” mai degrabă decât „existență rațională”, pe care profesorul Izutsu o preferă în text, deși se referă la „existență mentală” ca o traducere alternativă într-una dintre notele sale de subsol.

26. 	A se vedea, de exemplu, Ilăhiyyăt of the Shifă1 (Teheran: Lithograph edition, 1305/1887), pp. 597ff; și Najăh (Cairo: Muhyî ai-Dîn Șabr' al-Kurdî, 1938), p. 224 și urm.

27. 	Contingenta sau posibilitatea are si o alta semnificatie, care este legata de potentialul care se poate actualiza si care se refera la potentialitatile latente intr-un existent. Este interesant de observat că atât potențialul, cât și posibilitatea sunt derivate din aceeași rădăcină latină posse, care, în plus, poartă semnificația puterii. În acest sens, posibilitatea este legată de puterea creatoare latentă a Divinității. Pentru o discuție aprofundată a acestei probleme metafizice de bază, care nu poate fi, totuși, extinsă aici, vezi Frithjof Schuon, From the Divine to the Human, „The Problem of Possibility, pp. 43-55.

28. 	Ceea ce înseamnă Tusî în această poezie nu trebuie să fie confundat cu problema predestinației și a determinismului, deși ele sunt legate filozofic și teologic.
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29. 	Într-unul dintre cele mai cunoscute versete din Sharh-i manzûmah, Sabziwârï spune:

mafhlmuhu min a'rafPl-ashyâ'Ji wa kunhuhu fî ghãyati4-khifã'Ji

Noțiunea sa este unul dintre cele mai cunoscute lucruri. Dar realitatea sa cea mai profundă [kunh] este ascunsă la extrem.

Sharh-i ghurar al-farâHd sau Sharh-i manzûmah, partea 1 „Metafizică”, M. Mohaghegh și T. Izutsu (eds.) (Teheran: Institutul Universității McGill de Studii Islamice-Filiala Teheran, 1969), p. 4. Termenul kunh este folosit de Sabziwârï ca fiind sinonim cu haqîqah.

30. 	În introducerea sa în Kitâb al-mashâ'ir al lui Mullã Șadră, pe lângă faptul că se ocupă de gândirea lui Heidegger, Corbin oferă o comparație excelentă între cursul ontologiei din istoria gândirii islamice și cel al Occidentului. Vezi și Alparsalan Açikgenç, Being and Existence in Șadră and Heidegger: A Comparative Ontology (Kuala Lumpur: International Institute of Islamic Thought and Civilization, 1993).

31. 	Începând cu anii 1980, odată cu creșterea interesului pentru șiism, o utilizare politizată a termenului „Școala din Isfahan” a intrat în vogă folosind termenul inventat inițial de Corbin și de mine, dar într-un context foarte diferit.

32. 	Vezi capitolul 12 al acestei lucrări.

33. 	Despre doctrina wahdat al-wujüd, vezi Martin Lings, A Sufi Saint of the Twentieth Century (Los Angeles: University of California Press, 1971), capitolul 5; Titus Burckhardt, O introducere în doctrina sufită, trad. DM Matheson (Wellingborough: Crucible, 1990), capitolul 7; și T. Izutsu, „The Basic Structure of Metaphysical Thinking in Islam”, în M. Mohaghegh și H. Landolt (eds.), Collected Papers on islamic Philosophy and Mysticism (Teheran: Institutul Universitar McGill de Studii Islamice, Filiala Teheran, 1971). ), pp. 39-72.

34. 	Au existat, desigur, cei care au înțeles cunoștințele despre wahdat al-wujüd intuitiv, fără disciplina spirituală corespunzătoare, dar ei sunt puținele excepții care trebuie să fie prezente, pentru că „spiritul suflă acolo unde vrea”.

35. 	Vezi Cari Ernst, Words of Ecstasy in Sufism (Albany: State University of New York Press, 1985).

36. 	Despre aceste două doctrine și un attemp la sinteza lor, vezi Mir Valiuddin, „Reconciliation between Ibn Arabî’s Wahdat al-Wujud and the Mujaddid’s Wahdat al-Shuhud”, Islamic Culture 25 (1951), 43-51. Această încercare de reconciliere se întoarce la însuși Shăh Walî Allãh.

37. 	Vezi al-Jandî, Sharh fușilș al-hikam, ed. SJ Ashtiyânï (Mashhad: Mashhad University Press, 1361[AH solar]/1983). Lucrarea proprie a lui Âshtiyânï Hastî az nazar-i falsafah wa 'irfăn conține un rezumat fin al diferitelor opinii asupra
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wahdat al-wujud și demonstrales cât de mult problema a rămas vie până astăzi.

38. 	William Chittick a dedicat numeroase studii acestei școli, inclusiv introducerea sa în Naqd al-nușuș fî sharh naqsh al-fușUș de Jâmï (Teheran: Academia Imperială Iraniană de Filosofie, 1977). Vezi, de asemenea, „Misticism versus Philosophy in Earlier Islamic History: The al-Iusi, al-Qùnawi Corresponde-dence”, Religious Studies 17 (1979), pp. 87-104; de asemenea, „Ibn 'Arabi and His School”, în SH Nasr (ed.), Islamic Spirituality: Manifestations, voi 20 of World Spirituality: An Encyclopédie History of the Religious Quest (New York: Cross-road, 1991), pp. 49-79; și „Șadr al-Dïn Qûnawï despre unicitatea ființei”, International Philosophical Quarterly, vol. 21,1981 p. 171-84. Vezi, de asemenea, Chittick, „The School of Ibn 'Arabi”, în Nasr şi Lea ian, l'istory of Islamic Philosophy, pp. 510-23.

39. 	A fost un comentator major al lui Ibn 'Arabi şi al doctrinei sale despre wahdat al-wujüd. Vezi H. Corbin, En Islam iranien, voi. 3, p. 149-213; și Corbin și O. Yahya (eds.), La Philosophie shi'ite (Teheran/Paris: A. Maisonneuve, 1969), care conține textul lui Âmuli Jâmi' al-asrâr, precum și al său Fî ma'rifat al-wujüd (Despre Cunoașterea Ființei).

40. 	Sa Tamhïd al-qawâ'id, ed. S. J Ãshtiyãní, cu introduceri persane și engleze de SH Nasr (Teheran: Imperial Iranian Academy of Philosophy, 1976), arată clar preocuparea filozofică pentru această doctrină gnostică. Vezi și comentariul său asupra Fușdșului lui Ibn 'Arabi, ed. Muhsïn Bïdârfar, 2 voi. (Qom: Bïdâr, 1420 AH).

41. 	Prin gnoză se înțelege ‘irfân sau ma’rifah, adică acea cunoaștere care transformă și luminează, și nu sectarismul istoriei timpurii a creștinismului.

42. 	Istoria acestei idei a fost tratată în celebra lucrare a lui Arthur Lovejoy, The Great Chain of Being (Cambr dge: Harvard University Press, 1936).

43. 	Despre învățăturile lui Ibn Sïnâ referitoare la lanțul ființei, vezi Nasr, An Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines, pp. 203 și urm.; vezi și p. 51 și urm. pentru semnificația acestei idei în Răsădii al lui Tkhwân al- SafâL Ibn Sïnâ a dedicat numeroase pagini acestei doctrine în multe dintre lucrările sale și, în plus, a scris un tratat intitulat Risãlah dar haqïqat wa kayfiyyat-i silsila-yi mawjüdât wa tasalsul-i asbâb wa musabbabât. (Tratat despre realitatea și modul lanțului ■ )f Ființele și secvența cauzelor și efectelor) (Teheran: Teheran University Press, 1952).

44. 	Expunerea Șadreană a acestei doctrine este foarte asemănătoare cu ceea ce afirmă Suhrawardï cu privire la natura luminii. Lumina soarelui și o bomboană nu se disting una de cealaltă prin nimic altceva decât lumină. ce; unitățile lor este același cu ceea ce le deosebește de fiecare о ea.

45. 	„În vremurile mai devreme eram un apărător pasionat al faptului că „quiddities” sunt așii și „existența este i’tibârï, până când Domnul meu m-a îndrumat și m-a lăsat să văd demonstrația Sa. dintr-o dată wes-ul meu spiritual
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au fost deschise și am văzut cu cea mai mare claritate că adevărul era tocmai opusul a ceea ce susțineau filozofii în general. Lăudat să fie Dumnezeu care, prin lumina intuiției, m-a scos din întunericul ideii fără temei și m-a întemeiat ferm pe teza care nu se va schimba niciodată în lumea prezentă și în cea de Apoi. ... Ca urmare (acum susțin că) „existențele” (wujüdãt) sunt „realități” primare, în timp ce „quiddities” sunt „archetipurile permanente” (fl’yăn thãbitah) care nu au mirosit niciodată parfumul lui „ existenţă'. „Existențele” nu sunt altceva decât fascicule de lumină radiate de Lumina adevărată care este Existența absolut auto-subsistentă, cu excepția faptului că fiecare dintre ele este caracterizată printr-un număr de proprietăți esențiale și calități inteligibile. Acestea din urmă sunt lucrurile cunoscute sub denumirea de „quiddities”,” (Izutsu, „The Fundamental Structure”, pp. 77-78).

46. 	Au existat câțiva oameni, cum ar fi Shaykh Ahmad AhsâT, care au căutat să accepte opiniile ambelor școli ca fiind valide, dar pretențiile lor nu au fost satisfăcătoare din punct de vedere intelectual și nu au fost primite favorabil de cel mai eminent reprezentant al diferitelor școli. de hikmat-i ilãhl.

47. 	Vezi Sabziwărî, Metafizica lui Sabzavari, M. Mohaghegh și T. Izutsu (eds.), pp. 32 și urm. Unele dintre aceste argumente au fost rezumate de Izutsu în „Structura fundamentală”, pp. 80 și urm.

48. 	Nu trebuie uitat că unul dintre titlurile lui Mullã Șadră a fost Șadr al-muta'allihïn, la propriu, „cel mai important dintre teozofi”.

49. 	Vezi analiza magistrală a lui Izutsu în „Structura fundamentală”, secțiunea 7.

50. 	Vezi următorul capitol al acestei cărți; vezi, de asemenea, Richard M. Frank, „At-tribute, Attribution, and Being: Three Islamic Views”, pp. 258-78; și P. Morewedge, „Greek Sources of Some Near Eastern Philosophies of Being and Existence”, în Parviz Morewedge (ed.), Philosophies of Existence (New York: Fordham University Press, 1982), pp. 285-336, în același volum.

51. 	Vezi Izutsu, „The Fundamental Structure”, pp. 143-44.

Capitolul 5. Filosofia islamică post-avicennană și studiul ființei

1. 	După cum am menționat deja, Ibn Sínã sau Avicenna a fost de fapt numit în primul rând „filozof al ființei”. Vezi AA Goichon, „L'Unité de la pensée avicennienne”, 290 și urm. Mulți savanți occidentali ai filozofiei occidentale medievale, cum ar fi Etienne Gilson, l-au recunoscut, de asemenea, drept fathei al ontologiei sau filosofia ființei, deoarece această disciplină trebuia să fie cultivată în Occidentul medieval.

2. 	Această lucrare majoră, editată pentru prima dată de Muhsin Mahdi (Beirut: Dãr al-Mashriq, 1969), i-a determinat pe schoiarii contemporani să revizuiască complet
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opiniile lor cu privire la studiul ontologiei printre filozofii islamici anteriori.

3. 	Vezi Parviz Morewedge, The Metaphysics of Avicenna (Ibn Sinha) (New York: Columbia University Press, 1973); pentru ontologia lui Avicenna, vezi și AM Goichon, Distincția dintre esență și existență după Ibn Sînâ (Avicenna); și SH Nasr, O introducere în doctrinele cosmologice islamice, cap.

4. 	Vezi Logica şi transcendenţa lui F. Schuon, trad. P. Townsend (New York: Harper and Row, 1975), capitolele 7 și 13; precum şi Islamul său şi Filosofia Perenă.

5. 	Despre viziunea lui Suhrawardï asupra existenței, vezi lui Hikmat al-ishrâq, H. Corbin (cd.), în Philosophical and Mystical Works 2 (Teheran: Institute of Cultural Studies and Research, 2001), pp. 10-11. 186; ■ :d ir passim; vol. 1 din aceeași lucrare care conține Tahoïhât, pp. 26 și urm.; și Ibri un Dïnî, Shu'â i andïshah wa shuhûd, pp. 107-1 309 și urm.

Vezi, de asemenea, Hossein Ziai, „Shihâb al Din S hrawardï· Founder of the Illuminationist School”, în Nasr and Leaman, History of Islamic Philosophy, pp. 434 și urm; și Chittick, The Sufi Path of Knowledge (Albany: Universitatea de Stat din New York, 1989) și The Self-Disclosure of God (Albany: State University of New York Press, 1998).

6. 	În timp ce afirmă că Ibn 'Arabi a oferit „un ocean inepuizabil de

meditație asupra Unității lui Dumnezeu și a lui! „Legătura cu multitudinea lucrurilor”, scrie William Chittick, „Ibn Arabi a preluat cea mai mare parte a vocabularului legat de discuția despre wujüd de la filozofii musulmani”, The Sufi Path of Knowledge, pp. 79, vezi, de asemenea, 80 ■ pp 	. 77-144 din această lucrare pentru a

expunere profundă a ontologiei lui Ibn 'Arabi.

7. 	Despre Ibn 'Arabi în general, vezi Nasr, Three Мгшііт Sages, capitolul 3. Cât despre doctrina sa despre mila divină, vezi Chittick, The Sufi Path of Knowledge, pp. 127 și urm.; și Izutsu, Sufism and Taoism: A Comparative Study ofthe Key Philosophical Concepts (Berkeley: University of California Press, 1983), pp. 7 și urm. Într-o secțiune intitulată „Ontologica! Milostivire”, Izutsu îl citează pe celebrul comentator al lui Ibn ‘Arabi, ‘Abd al-Razzãq Kãshãni, spunând: „Existența [wujüd] este prima revărsare a Milostivirii despre care se spune că se extinde asupra tuturor”. (pag. 116).

8. 	Despre această doctrină de bază, care adesea a fost confundată cu panteismul filozofic, monismul existențial și altele asemenea, vezi Burckhardt, An Introduction to Sufi Doctrine, trad, capitolul 3; Lings, A Sufi Saint of the Twentieth Century, capitolul 5; și Chittick, The Sufi Path of Knowledge, pp. 79-80.

9. 	La Philosophie shi'ite, H. Corbin și O. Yahya (eds.) (Teheran și Paris: Andrien-Maisonneuve, 1969), pp. 620 și urm. a textului Arabie.

10. 	Despre semnificația acestor termeni, vezi Toshihiko Izutsu, The Conçut and Reality of Existence, pp, 99 și urm. The School of Isfahan va fi tratată mai târziu în
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această carte — mai ales în ceea ce priveşte înflorirea filozofiei într-un ţinut dominat de profeţie.

11. 	Toate aceste trei şcoli sunt reprezentate în al doilea volum al antologiei filosofilor Persiei de la Mir Dămãd. Vezi Anthologie des philosophes iraniens, vol. 2. Discuția celor trei școli, așa cum este descrisă de Corbin la p. 5, ocupă aproape întregul volum. A se vedea, de asemenea, „Présence de quelques philosophes iraniens” a lui Corbin, în Philosophie iranienne et philosophie comparée (Paris și Teheran: Imperial Iranian Academy of Philosophy, 1977), partea 2, pp. 55-81.

12. 	Mashâ'ir este de fapt consacrat ontologiei și este una dintre ultimele lucrări ale maestrului pe această temă. A se vedea analiza conținutului său de către H. Corbin în ediția și traducerea lucrării, Le Livre des pénétrations métaphysiques.

13. 	Despre doctrina lui Mullâ Șadrâ despre unitatea ființei, vezi „Mullâ Șadră și doctrina unității ființei”, în Viața și gândirea mea islamică, capitolul 16, pp. 171 și urm. Vezi și Zailan Moris, Révélation, Intellectual Intuition and Reason in the Philosophy of Mullâ Șadră (New York: Routledge Curzon, 2003).

14. 	Vezi introducerea lui Corbin la introducerea Mashâ'ir-ului lui Mullâ Șadrâ, în Le Livre des pénétrations métaphysiques, pp.62 și urm.

15. 	Vezi tradiția mea intelectuală islamică în Persia, pp. 278 și urm.; vezi, de asemenea, Izutsu, Conceptul și realitatea existenței, partea 4.

16. 	Vezi F. Schuon, Dimensions of Islam, trad. P. Townsend (Londra: Allen and Unwin, 1970), capitolul 2.

17. 	Următoarele versuri celebre din Rûmï atestă acest adevăr:

Am murit ca minerai și am devenit o plantă,

Am murit ca plantă și am crescut la animal,

Am murit ca animal și eu eram Om.

De ce să mă tem? Când am fost mai puțin murind?

Dar încă o dată voi muri ca Om, ca să mă înalț Cu îngerii binecuvântați; dar chiar și de la înger trebuie să trec mai departe; toate, cu excepția lui Dumnezeu, vor pieri. Când îmi voi sacrifica sufletul de înger, voi deveni ceea ce nicio minte nu a conceput.

O, lasa-ma sa nu exist! pentru N m-exi tenţă

Proclamă în tonuri de orgă: „Îl vom întoarce”.

Reynold A. Nicholson, Rumi: Poet and Mystic (Londra: Allen and Unwin, 1950), p. 103

18. 	Logica si transcendenta, p. 44. Schuon citează de asemenea (ibid.) formularea lui Franz von Baader în același sens, teozoful german spunând, ca răspuns la Descartes, cogitar, ergo cogito et sum („Sunt gândit [de Dumnezeu], de aceea gândesc și eu a.m").
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Capitolul 6. Întrebări epistemologice

1. 	Nu există încă o lucrare amănunțită într-o limbă europeană care să se ocupe de relația dintre credință și rațiune sau rațiune și revelație în gândirea islamică, așa cum se găsește în faimosul studiu al lui Etienne Gilson pentru gândirea creștină. Arthur J. Arberry a scris un scurt tratat intitulat Reason and Revelation in Islam (London: Alien and Unwin, 1957), dar este departe de a fi adecvat.

2. 	Despre distincția dintre intelect și rațiune vezi Cunoașterea noastră și Sacrul, în special capitolele 1 și 4. Pentru o critică pătrunzătoare a raționalismului bazat doar pe rațiune și doctrine tradiționale bazate pe intelect vezi Schuon, Logic and Transcendence, în special primele trei capitole .

3. 	Vezi, de exemplu, „Spun şi ei: Dacă am fi auzit şi am fi înţeles (na'qilu) am fi fost dintre cei ih bi · rţi ai Blazei”. Coran (53:10) (traducere Arberry). În acest verset, i asa a înțelege, sau literal „intelect”, este equa·. < v. pierderea paradisului Ir multe alte versuri diferite forme ale verbului faqaha ai e folosite cu samt nean ag ca 'aqala, de exemplu: „Am distins s en pentru un popor care înţeleg (yafqahün). Coran (6:98).

4. 	În ceea ce privește această distincție, care a devenit centrală „dth Suhraward”, a se vedea Corbin, In Iranian Islam, ibid. 4, pp. 65 și urm., 137; Ziai, „Suhrawardî in Nasr and Leaman, History of Islamic Philosophy, pp. 451 ff.; și Ibrahimimi Dinănî, Shu’ă^-i andîshah, pp. 310ff. Cea mai completă lucrare despre „Uni al-hudürï în lumina contemporană”. Filosofia analitică anglo-saxonă este Mahdi the Liar Yazdï, The Principles of Epistemology in Islamic Philosophy (Albany, Universitatea de Stat din New York, 1992).

5. 	Despre relația dintre credință și intelect sau revelație și rațiune, vezi Schuon, Stations of Wisdom, „Dacă „nimeni nu vine la Tatăl decât prin mine”, acest adevăr sau acest principiu se aplică în mod egal intelectului pur din noi înșine. : în ordinea sapiențială — numai în această ordine putem vorbi de Intelect sau intelectualitate fără a face o rezervare implacabilă — este esențial să supunem toate puterile sufletului Spiritului pur, care este identificat, bi t într-o suprafață. -maniera formală și ontologică, cu dogma fundamentală a Revelației și, prin urmare, cu Sop ia Perennis." Schuon, Dimensiunile Islamului, p. 76.

6. 	Despre voluntarismul Ash'arit vezi F. Schuon Islam and the Perennial Philosophy, cap. 7, pp. 118-51. Pentru o discuție mai generală despre „gândirea voluntaristă” aș’arită, vezi Damei Gimaret, La Doctrine d’al-Ash’ari (Paris: Les Edition du Cerf, 1990).

7. 	Despre A arism şi i : ziews referitoare la intelect, vezi L. Gardet, Introduction à la théologie musvl·' me (Pa is: Vrin, 1948).
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8. 	Despre aceste școli vezi istoriile filozofiei islamice ale lui Fakhry, Corbin și Nasr și Leaman (eds.) deja citate. Pentru a treia școală vezi în special Nasr, The Transcendent Theosophy of Șadr al-Dïn Shïrâzï.

9. 	Filosofia clasică greacă, înainte de decadența sa, nu poate fi ea însăși redusă la filozofia raționalistă și nu este doar de inspirație umană. Mai degrabă, așa cum sa subliniat deja în cazul lui Pitagora, Parmenide și Empedocle, se bazează pe o înțelepciune de origine divină. Doar raționalismul gândirii moderne a redus întreaga filozofie antică la un antecedent „inofensiv” al filosofiei moderne și refuză să vadă într-un Pitagora sau un Platon, care a făcut o distincție atât de clară între intelect sau nous și rațiune, orice . mai mult decât profesori de filozofie oarecum mai inteligenți, așa cum s-ar găsi în orice universitate occidentală contemporană. Trebuie amintit că musulmanii l-au numit pe Platon „Platon divin” (Aflâțun al-ilâhï). Referitor la intuiția intelectuală așa cum funcționează în contextul înțelepciunii tradiționale sau al philosophia perennis și al raționalizării în filosofia modernă, F. Schuon scrie: „Intuiția intelectuală comunică a priori realitatea Absolutului. Gândirea raționantă deduce Absolutul pornind de la relativ; astfel nu procedează prin intuiţie intelectuală, deşi nu o exclude în mod inevitabil.Pentru filozofie argumentele au o valoare absolută;pentru intuiţia intelectuală valoarea lor este simbolică şi provizorie.Perspective spirituale şi tacturi umane, p. 112.

10. 	Aceste tratate au avut o influență profundă asupra scolasticii occidentale și au fost bine cunoscute maeștrilor medievali precum Sfântul Paul. Thomas și Duns Scotus. Vezi Herbert Davidson, „Alfarabi and Avicenna on the Active Intellect”, Viator, 1972, p. 109-7

11. 	Vezi Ibn Sïnâ, Cărțile de instrucțiuni și observații, pp. 324-26; Ibn Sinâ, Metafizica; du shiftâ'1, trad. Georges C. Anawati, vezi (Paris: Vrin, 1985) vol. 2, pp. lllff. și Nasr, O introducere în doctrinele cosmologice islamice, pp. 257 și urm.; de asemenea, Fazlur Rahman, Prophecy in Islam: Philosophy and Orthodoxy (Londra: Allen and Unwin, 1958), p. 11-29, care conține traducerea secțiunilor relevante din Shifâ0

12. 	Vezi E. Gilson, „The Greco-Arabic Sources of Avicennan Augustinism”, Archives of Medieval Doctrinal and Literary History, voi. 4 ( Paris , 1929 ), pp. 5-149.

13. 	Epistemologia pur ishrâqï a lui Suhrawardï este expusă în special în a doua carte a lui Hikmat al-ishrâq, dar cu greu poate fi pe deplin înțeleasă fără comentariile lui Quțb al-Dïn al-Shïrâzï și Shams al-Dïn al-Shahrazûrï. Vezi prolegomenele lui H. Corbin la vol. 2 din Suhrawardï, Oeuvres philosophiques et mystiques.

14. 	În ceea ce privește Mullâ Șadră, pe lângă Șadr al-Dïn Shïrâzï al meu și teozofia lui transcendentă și introducerea lui H. Corbin la Mullâ Șadră, Le Livre des pénétrations métaphysiques, vezi F. Rahman, The Philosophy of Mullâ
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Șadră, care, însă, oferă o interpretare oarecum excesiv de raționalizată a maestrului „teozofiei transcendente”. Despre învățăturile epistemologice ale lui Mullã Șadră, vezi Seyed Gh. Safavi (ed.), Percepția conform lui Mulla Sadra (London: Institute of Islamic Studies, 2002) unde sunt discutate diferite aspecte ale epistemologiei și doctrinei percepției sale în chestiuni variind de la relevanța, ce a filozofiei fizicii până la profeție. la punctele de vedere ale lui Mullã Sadrâ asupra o hei probleme de fil ofie.

15. Realitatea mpove, hed modern vi i< m )f nu numai că a alungat îngerii din th< · ■ smos după Leibnitz, ci și ■ a dus mundus imaginalis la pur capriciu și fantezie cu care se 	identifică astăzi cuvântul imaginație. Cu H. Corbin, folosim termenul imaginai pentru a distinge sensul tradițional al „imaginalis” de tot ceea ce ne aduce în minte cuvântul imaginar. În ceea ce privește această lume imaginai, vezi H. Corbin, Alone with the Above: Creative Imagination in the Sufism oflbn „Arabi, trad. R. Mannheim (Princeton: Princetoi University Press, 1997) și Corbin, Spiritual Body and Celestial Earth: from Mazdean Iran to Shi'ite Iran, trad. N. Pearson (Princeton: Princeton University Press, 1977) În Ibn 'Arabi, facultatea de imaginaţie joacă un rol major epistemologic, precum şi cosmologic şi escatologic. Vezi Chittick, The Sufi Path of Knowledge, p. 112 şi urm. Vezi, de asemenea, Chittick, Imaginai Worlds—Ibn al-'Arabì and the Problem of Religions Diversity, (Albany: Universitatea de Stat din New York, 1994).

16. 	Vezi SH Nasr, „The Heart of the Faithful Is the Throne of the All-Merciful”, în James Cutsinger (ed.), Paths to the Heart: Sufism and the Christian East (Bloomington: World Wisdom Books și Fons Vitae, 2002), pp. 32-45.

17. 	Citat în Sayings of Muhammad, ed. și trans. Mirza Abu'l-Fadl (Allahabad, 1924), p. 51.

18. 	Ibid., p. 229.

19. 	Despre simbolismul „ochiului inimii”, vezi Frithjof ■ huon, The Eye of the Heart: Metaphysics, Cosmology, Spiritual Life (Bloomington: Woi I Wisc >m Books), pp. 3-12.

Capitolul 7. Un cadru pentru studiul istoriei filozofiei islamice

1. 	Printre problemele în care m-am diferențiat de Corbin a fost faptul că el a avut puțin interes în dezvoltarea ulterioară a filosofiei în afara cercurilor Persiei și șiite, în timp ce am crezut întotdeauna că există două ramuri ir aportan ale filozofiei islamice în ultima perioadă. Lumea sunnită: una în lumea otomană și a doua în India musulmană. De asemenea, Corbin a arătat puțin interes pentru renașterea filozofiei islamice în lumea arabă cu Jamai al-Dîn Asadãbãdi (Afghani) în Egipt, în timp ce cred că orice istorie aprofundată a filosofiei islamice trebuie să includă dezvoltarea în lumea arabă în timpurile moderne, în ciuda superficialității unora dintre ideile multor figuri
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implicat și că această discuție ar trebui să includă sufismul filozofic în lumea sunnită, așa cum o face și gnoza șiită, care era atât de importantă pentru Corbin. De asemenea, subliniez relația dintre științe și filozofie mai mult decât el. În orice caz, părerile mele asupra acestei chestiuni nu sunt aceleași cu ale lui Corbin, deși am împărtășit multe și am dezvoltat împreună un cadru pentru studiul general al istoriei filozofiei islamice.

A se vedea schița conținutului și introducerea lui Corbin și colab. la Istoria filozofiei islamice.

2. 	Vezi Nasr, „The Qur'ân and Hadith as Source and Inspiration of Islamic Philosophy”, în Nasr and Leaman, History of Islamic Philosophy, capitolul 2, pp. 27-39.

3. 	Vezi capitolul 4 din această carte.

4. 	Joel Kraemer a făcut un studiu important al acestui cerc, dar aspectele mai filozofice nu au fost încă integrate în istoriile generale ale filozofiei islamice. Vezi Umanismul lui Kraemer în Renașterea Islamului (Leiden: Brill, 1999).

5. 	Deși istoriile anterioare ale filozofiei islamice au neglijat complet filosofia Ismâ'ïlï, Corbin a fost profund interesat de această școală și a scris multe despre ea. De asemenea, al doilea volum al Antologiei filosofiei în Persia, ed. SH Nasr cu Mehdi Aminrazavi (New York: Oxford University Press, 2001) (o nouă ediție urmează să apară la Londra: IB Tauris în curând) este dedicată în întregime filozofiei Ismâ'ïlï. Stili, filosofia Ismâ'ïlï nu și-a făcut încă loc în istoriile generale ale filozofiei islamice, chiar și în cele din limbile islamice, majoritatea fiind bazate pe modele europene.

6. 	Studiile de pionierat ale lui Paul Kraus despre el, cum ar fi ediția sa a lucrărilor sale filozofice existente ca Răsădii falsafiyyah (Beirut: Dâr al-Ăfâq al-Jadîdah, 1977); și a lui „Râzîna” Orientalia, voi. 4, 1935, p. 200-04, și voi. 5, 1936, nu au fost respectate într-o măsură apreciabilă în Occident. În Persia s-a manifestat un anumit interes nu numai pentru învățăturile sale medicale, ci și pentru cele filozofice. Râzï este una dintre acele figuri a căror filozofie a științei trebuie luată în considerare în orice istorie serioasă a filozofiei islamice a științei. Pentru cel mai recent studiu amplu asupra operelor și filozofiei lui Râzï, vezi Parwïz Adhkâ'ï, Hakïm Râzï (Teheran: Tarh-i Naw, 1382 [AH solar]).

7. 	Am editat această lucrare cu Mehdi Mohaghegh ca al-Ascila h wad-ajwibah (Kuala Lumpur: Institutul Internațional de Gândire și Civilizație Islamică, 1995). De asemenea, m-am ocupat pe larg de filosofia naturii a lui al-Bïrünï în Introducerea mea în doctrinele cosmologice islamice, pp. 116 și urm. Cu toate acestea, filosofia sa a naturii este cu greu luată în considerare în diverse istorii ale filosofiei islamice.

8. 	Este de remarcat să menționăm aici că, deși este cunoscut ca teolog Ash'arit, al-Shahrastânï trebuie să fi avut și anumite tendințe Ismâ'ïlï, deoarece în Lupta cu Filosoful (al-Mușâri'ah) el critică filosofia lui Ibn Sïnâ. mai mult din punctul de vedere al filozofiei Ismâ'ïlï decât cel al Ash'arite kalâm.
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9. Vezi Max Horten, Die philosophischen Ansichten von Răzî und Țusî (1209 și 1273) (Bonn: Haustein, 1910).

10. 	Vezi capitolul 10.

11. 	Această perioadă va fi discutată pe larg în această perioadă; carte.

12. 	Această perioadă va fi discutată pe deplin în h< ph 13.

13. 	Despre perioada contemporană ■ Isl< mic pl 1< sofia, vezi Nasr şi Leaman, History of islamic Philosophy, secţiunea 9, pp. 1· 37-11 10

14. 	În Istoria filozofiei islamice, Leaman și cu mine am încercat să acordăm o oarecare atenție acestei chestiuni dedicând o întreagă secțiune (secțiunea 7, „Filosofia și părțile sale/’ pp. 783-998) aspectelor filozofice ale diferitelor domenii. de la știință la drept.Dar în starea actuală a științei astfel de studii nu puteau fi integrate complet în corpul principal al lucrării, iar majoritatea eseurilor reflectă și starea incompletă a studiului subiectului.

15. 	Această ultimă sugestie despre filosofia diferitelor discipline care urmează să fie integrată în istoria generală a filosofiei islamice, precum și să fie tratată independent în propriile sale teorii și nu a fost inclusă în structura și cadrul original conceput de Corbin și de mine. pentru p riodizarea istoriei phiosului islamic< < hy.

Capitolul 8. Dimensiunile tradiției intelectuale islamice

1. 	Aceasta este definiția dată de „Adud al-Din al-Ijî, unul dintre maeștrii de mai târziu ai științei calciului, în propriul său Mawâqif (Stations) of Religion [New York: Macmillan, 1987], 8, p. 231).

2. 	Despre mu'taziliţi, vezi J. van Ess, „Mu'tazilah”, în Encyclopedia of Religion, 10:220-29; Josef van Ess, Théologie und Ceselschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra (New York: de Gruyter, 1991-1997); W. Montgomery Watt, The Formative Period of Islamic Thought (Oxford: One World, 1998); Albert Nader, The Philosophical System of the Mu'tazila (Beirut: Editions Des Lettres Orientales, 1956); Richard Frank, Metafizica ființei create după Abü4-Hudhayl al-'Allaf (Istanbul: Nederlands Historisch-Archaeologisch Institut din Het Nabije Oosten, 1966); idem., Beings and their Attributes (Albany: State University of New York Press, 1978); şi Richard Martin şi colab. (eds.), Apărătorii rațiunii în. Islam (Oxford: One World, 1997). Despre kalâmul islamic în ansamblu, a se vedea Max Horten, Die philosophischen Système der speculativen Theologien in Islam (Bonn Cohen, 1912); Harry A. Wolfson, The Philosophy of the Kalam (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1976); Louis Gardet și GC Anawati, Introducere în teologia musulmană, voi. 1 (Paris: J. Vrin, 1970); și J. Windrow Sweetman, Islam and Christian Theology, (2 vol. (Londra: Lutterworth, 1945).
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3. 	Vezi George Hourani, Islamic Rationalism: The Ethics of 'Abd al-Jabbâr (Londra: Oxford University Press, 1971).

4. 	Trans. M. Abdul Hye în „Ash'arism” al său, în A History of Muslim Philosophy, vol. 1, p. 223.

5. 	Această lucrare este una dintre cele mai exhaustive dintre o întreagă clasă de scrieri în Islam, numite de obicei „firaq” sau „secte”, literatură asociată cu numele lui al-Nawbakhti, al-Baghdădî, Ibn Hazm, al-Shahrastănî, Lucrarea lui Al-Ash'ari este, de asemenea, printre cele mai amănunțite și mai detaliate lucrări din această categorie de scrieri religioase compuse de obicei de savanții kalãm.

6. 	Despre critica metafizică a voluntarismului Ash'arit, vezi Frithjof Schuon, Christianity/Islam: Essays on Esoteric Ecumenism, trad. G. Polit (Bloomington: World Wisdom Books, 1981), 203 și urm. Multe studii și traduceri au fost făcute despre al-Ash'ari. Vezi, de exemplu, Walter C. Klein, The Elucidation of Islam's Foundation (New Haven: American Oriental Society, 1940), care conține o traducere a lui al-Ibănah; Richard J. McCarthy, The Theology of al-Ash'arî (Beirut: Imprimerie Catholique, 1953), care conține un studiu despre al-Ash'arï și traducerea a două dintre crezurile sale; Daniel Gimaret, La Doctrine d'al-Ash'ari (Paris: Les Editions du Cerf, 1992); și Duncan B. Macdonald, Development of Muslim Theology: Jurisprudence of Constituțional Theory (New York: Scribner's Sons, 1926).

7. 	Despre atomismul și ocazialismul Ash'arit, a se vedea lucrarea stili valoroasă a lui S. Pines, Beitrăge zur islamischen Atomenlehre (Berlin: Heine, 1936) trans, de Michael Schwarz ca Studies in Islamic Atomism (Ierusalim: Magnus Press, 1997); și Majid Fakhry, Islamic Occasionalism (Londra: Allen și Unwin, 1958). Atomismul Ash'arit nu era nou în Islam, în sensul că anumiți Mu'taziliți dezvoltaseră deja o astfel de teorie, dar a devenit mult mai elaborat decât înainte de către Ash'arits și a devenit o piatră de temelie a Sistemului lor teologic.

8. 	Filosofii islamici au respins cu fermitate acest punct de vedere, așa cum se vede în argumentele oferite de Averroes în Incohérence of the Incohérence împotriva lui al-Ghazzâlï pe această temă. Vezi SH Nasr, Science and Civilization in Islam, pp. 318 și urm. Este interesant de observat că David Hume a folosit același argument ca și așariții pentru a respinge cauzalitatea și chiar a menționat exemplul de foc și bumbac dat de al-Ghazzâlï și la care se referă Averroes. Inutil să spun că Hume nu a ajuns la aceeași concluzie ca așariții, pentru că nu vedea Voința Divină ca fiind cauza tuturor lucrurilor.

9. 	Aceasta este traducerea lui kalãm al-muta^akhkhirïn dată de GC Anawati în articolul său despre kalãm din noua Enciclopedie a Religiei, voi. 8, p. 238.

10. Era bine versat în filozofia islamică, precum și în medicină, astronomie și chiar în „științe ascunse” (al-'ulüm al-gharîbah sau khafiyyah).
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Vezi SH Nasr, „Fakhr al-Din al-Râzî”, în The Islamic Intellectual Tradition in Persia, pp. 100-101. 107-2 Despre teologia islamică ulterioară, vezi și Horten, The Philosophical System; van Ess, The Learning of the Identification of the 'Adudaddîn al-Icî (Wiesbaden: Harrassowitz, 1966); și Gardet și Anawati, Introducere în teologia musulmană, voi. 1, pp. 76 și urm.

11. 	F. Schuon, Creștinism/Islam, p. 221.

12. 	Ibid., pp. 220-2

13. 	Unele dintre aceste idei au fost deja tratate de Azim Nanji în articolul său „Ismâ'ïlism”, în Islam, Islamic Spirituality: Foundations, SH Nasr (ed.), World Spirituality 19 (New York: Crossroad, 1987), pp. 179-98 . Vezi, de asemenea, Corbin et al., History of Islamic Philosophy, pp. 79 și urm.

14. 	Vezi Kashf al-murâd fi sharh tajrïd al-ïtiqâd, trad și comentat de Abûd-Hasan Sha'răni (Teheran: Kitâbfurüshï-yi islâmiyyab, 1351 AH solar). Despre teologia șiită, în special din perioada anterioară, înainte de a fi sistematizată de Tusï, vezi Wilfred Madelung, Religious Schools and Sects in Medieval Islam ■ adon: Variorum Reprints, 1985) vii-xv.

15. 	Un exemplu contemporan al acestei împărțiri se găsește în lucrarea populară în două volume ol Muhyï al-Dïn. Mahdï Ilâhï QumshaT, Hikmat-i ilâhï 'ămm wa khâșț < I îhran: Islâmï 1363 [AH solar]) p. 204.

16. 	Pentru o amplă biblii >gra hy cu privire la toate figurile menționate în acest capitol vezi Hans D liber. Având la dispoziție această referință importantă, nu am considerat necesar să imaginăm note bibliografice pentru fiecare filozof sau teolog citat în tl sui зу.

17. 	Vezi Nasr, Three Muslim Sages, capitolul 1.

18. 	Tradus de R. Walzer în „Filosofia islamică”, în The History of Philosophy, Eastern and Western, S. Radhakrishnan (ed.) (London Allen and Unwin, 1953) 2:131.

19. 	De aceea o persoană precum Mullã .-adra se referă la inteligența interioară ca fiind ca „profeție parțială”.

20. 	Vezi Trei înțelepți musulmani, p. 12.

21. 	Acest lucru devine evident când se studiază terminologia filozofică tehnică folosită de -l-Fârâbï și Ibn Sïnâ.

22. 	Întrebarea clasificării științelor este de mare importanță în gândirea islamică și este foarte relevantă pentru relația dintre filozofie și profeție. Vezi Osman Bakar, Classification of Knowledge in islam (Cambridge: Г1 Islami Texts Society, 1998).
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23. 	Titlul de „învățător” (mu’allim), care a fost folosit și mai târziu de Toma de Aquino și de alți scolastici, nu este de origine greacă. Este islamică și se referă în acest context la funcția de definire și clasificare a științelor. Vezi Nasr „De ce a fost numit al-Fărãbi al doilea Învățător?” în Tradiția intelectuală islamică în Persia, pp. 59-65.

24. 	Al-Fãrãbi a fost interesat în mod deosebit de problema relației cuvintelor cu sensul lor, așa cum se vede în opusul său important Kitâb al-huruf Arabie, vocabularul filozofic își datorează cristalizarea finală mai mult decât oricui altcuiva.

25. 	Unul dintre marii maeștri ai filozofiei islamice tradiționale din Persia în secolul XX, Muhyi al-Dïn Mahdï Ilãhi Qumsha'i, a predat acest text cu două niveluri de înțeles, unul filosofic (falsafî) și unul gnostic ('irfãm) . Vezi lui Hikmat-i ilãhi 'ãmm wa khâșș vol. 2, p. 1-232.

26. 	Este important de remarcat aici că mulți filozofi islamici au avut studenți evrei și creștini, iar în perioada timpurie unii au avut și profesori evrei și creștini.

27. 	Pentru o descriere a climatului din Bagdad, în care interesul pentru filozofie a fost combinat cu discuții literare, și învățăturile lui al-Sijistânï, vezi JL Kramer, Philosophy in the Renaissance of Islam: Abü Sulaymãn al-Sijistãni and His Circle.

28. 	Tehnic vorbind, Miskawayh este mai mult un filosof independent decât unul peripatetic. El este menționat aici pentru că a studiat cu un cunoscut filozof peripatetic, adică al-'Amiri.

29. 	Termenul a fost folosit de fapt înainte de Leibnitz de Agostino Steuco, care a trăit în secolul al XVI-lea. Este interesant de remarcat faptul că Steuco a folosit termenul antiqua și perennis, primul corespunzând lui Suhrawardi al-hikmat al-'ațîqah sau philosophia antiqua (de asemenea philosophia priscorium). Vezi Charles Schmitt, „Perennial Philsoophy: Steuco to Leibnitz”. Vezi și capitolul 1, ft. nt. 8.

30. 	Există o vastă literatură despre Ibn Sïnâ în limbi islamice și europene. În ceea ce privește semnificația spirituală a filozofiei sale, vezi H. Corbin, Avicenna and the Visionary Recital, trad. Willard Trask (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1960); SH Nasr, Trei înțelepți musulmani, I; idem, An Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines, pp. 177 și urm., care conține și o bibliografie extinsă a surselor primare și secundare care îl privesc.

31. 	Pentru semnificația filozofiei orientale" a lui Ibn Sïnâ, vezi Corbin, Avicenna, pp. 271 și urm.; și Nasr, "Ibn Sïnâ's Oriental Philosophy/ " în Nasr and Leaman, History of Islamic Philosophy, capitolul 17, pp. 247-51. Aceasta este o problemă care este un punct major de dispută între adepții de mai târziu ai lui Ibn Sïnâ cu o înclinație ishrâqï în lumea islamică și majoritatea savanților occidentali moderni. Pentru un exemplu de opoziție puternică față de interpretarea lui Corbin și a mea în ceea ce privește „Filosofia orientală” vezi Dimitri Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition (Leiden: Brill, 1981).
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32. 	Vom discuta pe larg această figură în capitolul 10.

33. 	AM Goichon, „L'Unité de la pensée avicenienne”, Archives Internationales d'Histoire des Sciences 20-21 (1952) p. 290 și urm.

34. 	Vezi, de asemenea, Nasr, Islamic Cosmological Doctrines, p. 198 și urm.; și Lenn Goodman, Avicenna (Londra: Routledge, 1992) p. 49 și urm.

35. 	Această schemă este descrisă în Shifâ" lui Ibn Sînâ. Vezi Avicenne, La Métaphysique du ShifcD, vol. 2, trad. GC Anawati pp. 137 și urm. Este rezumată în Nasr, Islamic Cosmological Doctrines, pp. 202 și urm.; vezi de asemenea A. Davidson, „Alfarabi and Avicenna on the Active Intellect”, Viator: Medieval and Renaissance Studies 3 (1972) pp. 134-54.

36. 	Vezi Fazlur Rahman, Prophecy in Islam (London- Aller and Unwin, 1958).

37. 	Teoriile fizice ale lui AbtUl Barai ât sunt deosebit de importante. Vezi Shlomo Pines, Studii în AbiDl-Barakât al-Baghdâdï (Leiden: Brill, 1979).

38. 	Vezi al-B rimi, Epistola lui Beruni conte· . este Repertoriul lucrărilor lui Muhammad Zakariya al-Razi, trad. și ed. Paul Kraus (Paris: Maisonneuve, 1936).

39. 	Pentru o listă a lucrărilor lui Râzï vezi Mehdi Mohaghegh, Fïlsüf-i Rayy (Teheran: Society for the Protection of National Monu. n ents, 1970), pp. 39-40. 53L Cel mai amplu studiu al gândirii științifice și al filozofiei lui Razi interpretat cel mai mult din punctul meu de vedere ■ ositivist este Parwiz Adhkâ'ï, Hakim Razi.

40. 	■ · Shlomo Pines, „al-Râzï”, în Dicționarul de biografie științifică, voi. 11, p. 34 și urm.; și Syed Nomanul Haq, „The Indian and Persian Background”, în. Nasr și Leaman, History of Islamic Philosophy, p. 58.

4L ■ · Lenn Goodman, „al-Râzï”, în Nasr şi Leaman, op. cit., p. 203. Acest eseu este unul dintre cele mai recente în limba engleză pentru a co: itair a fine summary of Rã ■ ■ phil sophical views.

42. 	Vezi Nasr, Viaţa şi gândirea islamică, „De la alchimia din Jâbir la chimia din Rã ñ”, pp. 120-23.

43. 	Vezi al-As'ilah г a l-ajwibah deja menționat. Vezi, de asemenea, „Corespondența Ibn Sînâ· Al-Bïrünï”, trad. Rafik Berjak și Muzaffar Iqbal, Islc nic Science, voi. 1, nr. 1, iunie 2003, p. 91-98; vol. 1, nr. 2, decembrie 2003, p. 253-60.

44. 	Vezi Introducerea noastră în doctrinele cosmologice islamice, pp. 107 și urm. unde vederile sale filozofice în ceea ce privește natura cosmosului este studiată nu numai pe baza celor două lucrări citate aici, ci și a pasajelor din celelalte cărți ale sale.

45. 	Persana a fost o limbă importantă pentru toată această filozofie^ tradiţie. Chiar și Umm al-kitâb a ajuns la noi într-o traducere persană arhaică

Note la capitolul 8

311

mai degrabă decât arabă; vezi Ummu'1-Kitab, ed. și trans. P. Filippani Ronconi (Napoli: Istituto Universitario Orientale, 1966).

46. 	Despre istoria și ideile majore ale acestei tradiții vezi Corbin și colab., History of Islamic Philosophy, pp. 74 și urm.; și Timpul ciclic și Gnoza lui Ismâ'ïlï, trad. Ralph Mannheim și James Morris (Londra: KPI, 1983). Vezi, de asemenea, Azim Nanji, „Ismâ'ïlï Philosophy” în Nasr and Leaman, History of Islamic Philosophy, pp. 144-54, unde sunt rezumate principiile principale ale filozofiei Ismâ'ïlï.

47. 	Vezi SH Nasr, Islamic Life and Thought, „Hermes and Hermetic Writings in the Islamic World”, pp. 102 și urm.

48. 	Despre alchimia islamică și filozofia ei, vezi H. Corbin, Alchemy as a Hieratic Art, P. Lory (ed.) (Paris: Editura L'Herne, 1986); Corbin, Cartea celor șapte statui, ed. Pierre Lory (Aris: Herne, 2003); P. Lory, Alchimie și misticism în țara islamului (Paris: Verdier, 1989); P. Kraus, Jabir ibn Hayyân (Paris: Literele frumoase, 1986); şi Nasr, Science and Civilization in Islam, pp. 100-1 242-8

49. 	Vezi Nasr, Islamic Cosmological Doctrines, voi. 25-104; vezi, de asemenea, Ian R. Netton, Muslim Neoplatonists: An Introduction to the Thought of the Breath-ren of Purity (London dlen și Unwin, 1982).

50. 	Corbin et al., History of Islamic Philosophy, pp. 79-80; vezi, de asemenea, Wilfred Madelung, „Aspects of Ismâ'ïlï Theology: The Prophétie Chain and the God beyond Being”, în Ismâ'ïlï Contributions to Islamic Culture, SH Nasr (ed.) (Teheran: Imperial Iranian Academy of Philosophy, 1977) pp. 51-65.

51. 	Este important să ne amintim că multe tratate filozofice și teosofice importante ale Ismâ'ïlï au fost ținute ascunse de publicul larg și nu au devenit disponibile public până de curând.

52. 	Vezi Miguel Asín Palacios, Ibn Masarra y su escuela: Orígenes de la filosofía hispano-musulmana (Madrid: Imprenta Iberica, 1914); tradus oarecum imperfect de Elmer Douglas și Howard Yoder ca Filosofia mistică a lui Ibn Masarra și a urmașilor săi (Leiden: Brill, 1978). Despre filozofia islamică în Spam, a se vedea Miguel Cruz Hernández, Historia del pensamiento en el mundo islámico, voi. 2, p. 9-270; vezi, de asemenea, Titus Burckhardt, Moorish Culture in Spain, trad. Alisa Jaffe (Londra: Allen și Unwin, 1972) cap. 9, pp. 129-37, care tratează semnificația spirituală a filozofiei islamice în Spania. Vezi, de asemenea, Lenn Goodman, „Ibn Masarrah”, în Nasr and Leaman, History, pp. 277-93. O serie de savanți, cum ar fi Samuel M. Stern, au criticat și infirmat opiniile lui Asín cu privire la „cosmologia Empedocleană”, pe care o raportează mai mult la descrierea lui al-'Âmirï despre Empedocles, fără ca opiniile lor să modifice în mod apreciabil descrierea gândirii lui Ibn Masarrah ca reconstruit de Asín și alții care l-au urmat.

53. 	Semnificația acestor idei în raport cu profeția devine clară în lumina studiului lui Peter Kingsley despre Empedocles menționat la începutul acestei cărți.
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54. 	Există numeroase lucrări dedicate lui Ibn Hazm, în special în spaniolă. Vezi M. Asín Palacios, El cordobés Abenhazam: Primer historiador de las ideas religiosas (Madrid: Imprentas de Estanislao Maestre, 1924); idem, Abenhazam de Cordoba y su historia critica de las ideas religiosas, 6 vol. (Madrid: Ediciones Turner, 1984). În ceea ce privește Țawq al-himãmah-ul său despre dragostea platoniciană, este cea mai tradusă lucrare a lui Ibn Hazm. Vezi Inelul porumbelului: un tratat despre arta iubirii arabe, trad. . thur J. Arberry (Londra: Luzac, 1953).

55. 	Vezi Miguel Asín Palacios, The Regime of the Solitaire (Madrid și Granada: Granada School of Arab Studies Press și Fransisco Roman Camacho, 1946). Vezi, de asemenea, Daniel M. Dunlop, „Ibn Ban's Tadbiru'l Mutawahhid (Rule of the Solitary),” Journal of the Royal Asiatic Society 4C (1945) 61-81. Vezi, de asemenea, Leann Goodman, „Ibn Bajjah”, în Nasr and Leaman, History, pp. 107-1 294-3

56. 	Aceasta este o interpretare dată textului de mulți savanți din Occident de-a lungul secolelor. Pentru cel mai recent exemplu al acestei interpretări, vezi Sami S. Hawi, Islamic Naturalism and Mysticism: A Philosophical Study of Ibn TufayTs Hayy bili Yaqzan (Leiden: Brill, 1974). Vezi și Ibn Sufayl, Hayy ibn Yaqzan, trad. Lenn E. Goodman (Los Angeles: University of California Press, 1983).

57. 	În Averroes et Ί 'averroisme (Paris: Levy Frères, 1861), Renan face din Averroes un „liber gânditor” opus supunerii rațiunii în fața credinței și strămoșul raționalismului și scepticismului modern. Există o vastă literatură europeană despre Averroes; vezi, de exemplu, O. Leaman, Averroes and His Philosophy (Lon on: Oxford University Press, 1988).

58. 	Traducerile în latină le-au urmat pe cele ebraice și se întorc în secolul al șaptelea/al treisprezecelea și eforturile lui Michael Scot. Textele latine ale comentariilor lui Averroes despre Aristotel sunt publicate de Academia Medievală a Americii în seria Corpus phiiosophorum medii aevi corpus commentariorum Averrois în Aristotelem.

59. 	Vezi George Hourani, Averroes: On the Harmony Religion and Philosophy (Londra: Luzac, 1961). Acesta conține traducerea Pași al-maqãl, cel mai important tratat al lui Ibn Rushd despre relația dintre filozofie și religie. Pentru o traducere ulterioară și un comentariu a se vedea Charles Butterworth, The Book of the Decisive Treatise Determining the Connection between the Law and Wisdom (Provo, Utah: Brigha . Young University Press, 2001).

60. 	Vezi Simon van den Bergh, Averroes' Tahãfut al-tahãfut (The Incohérence of the Incohérence) 2 vol. (Oxford: Oxford Univeisity Press, 1954).

61. 	Acest lucru pare puțin probabil, deoarece Ibn Sab'ïn a fost un musulman evlavios care a urmat Sharï'ah, care interzice sinuciderea. Toate aceste opinii sunt discutate de Abü'l-Wafâ3 al-Taftàzânï în Ibn Sab'ïn wa falsafatuhu'ș-șufiyyah (Beirut: Dãr al-Kutub al-Lubnãm, 1973). Acesta este de departe cel mai amănunțit și detaliat studiu al lui Ibn Sab'ïn, care nu a fost studiat pe larg în Occident. Pentru referințe în limbile occidentale, a se vedea Corbin și colab. Istoria filozofiei islamice,
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2:366-68; Cruz Hernández, Historia, 2:249-57; și Taftãzãní și Leaman, „Ibn Sab'ïn”, în Nasr și Leaman, History, pp. 346-49.

62. 	Vezi „The Hidden Sciences in Islam”, de Jean Canteins în Islamic Spirituality, SH Nasr (ed.), capitolul 23, pp. 447-68.

63. 	Aceasta este una dintre puținele lucrări ale lui Ibn Sab'ïn care a fost studiată și tradusă într-o limbă occidentală. Vezi E. La tor, "Ibn Sab'ïn of Murcia and His 'Bude! al-'Ãrif'", Journal al-Andalus 9/2 (1944) pp. 371-4

64. 	Cruz Hernandez se referă la școala reprezentată de Ibn Sab'in drept „gnozofie” (Istorie, 2:249). Această școală, denumită uneori Sab'iyyah, a fost reprezentată după Ibn Sab'ïn de marele poet sufi al-Shustarï, care a fost unul dintre elevii săi.

65. 	Despre filosofia istoriei a lui Ibn Khaldün vezi Muhsin Mahdi, Ibn Khaldün's Philosophy of History (Chicago: Chicago University Press, 1974).

66. 	Vezi Abderramane Lakhsassi, „Ibn Khaldün”, în Nasr and Leaman, History, pp. 100-1. 356-61.

67. 	Vezi SH Nasr, Science and Civilization in Islam, pp. 62-64; S. Johnson, „The ‘Umranic Nature of Ibn Khaldün’s Classification of the Sciences”, Muslim World, voi. 81, 1991, p. 254-61.

68. 	Acest sat din Munții Zagros la sud de Zanjan este, de asemenea, casa originară a familiei Suhrawardî de sufiți, cu care Shaykh al-ishrãq nu era, totuși, rudă. Despre Suhrawardî, viața și lucrările sale, vezi Corbin, In Iranian Islam, voi. 2; Nasr, Trei înțelepți musulmani, capitolul 2; idem, „Suhrawardî”, în Tradiția intelectuală islamică în Persia, p. 125-83; Corbin și colab., History of Islamic Philosophy, pp. 205-20; Mehdi Aminrazavi, Suhrawardî and the School of Illumination (Londra: Curzon, 1997); Hossein Ziai, „Shihab al-Din Suhrawardî: Fondatorul Scolii Illuminationist”, în Nasr și Leaman, Istorie . . . . ., pp. 434-64; și Ibrahim Dinâni, Shu'â^-i andîshah wa shuhüd-i falsaja-yi Suhrawardî.

69. 	Vezi traducerile acestui opus major ca Cartea Înțelepciunii Orientale, trad. H. Corbin; C. Jambet (ed.); și Filosofia iluminării, trad. J. Walbridge şi H. Ziai.

70. 	Recitalurile din Suhrawardî au fost traduse în franceză elegantă de H. Corbin ca L'Archange empourprée (Paris: Fayard, 1976); au fost, de asemenea, traduse, dar cu mai puțin succes, în engleză de W. Thackston ca The Mystical and Visionary Treatises of Suhrawardî (London: Octagon Press, 1982).

71. 	Vezi Suhrawardî, Opera Metaphysica et Mystica, voi. 1, ed. H. Corbin (Teheran și Paris: A. Maisonneuve, 1976) p. 503; vezi, de asemenea, John Walbridge, The Leaven of the Ancients (Albany, NY: The State University of New York Press, 2000) a cărui înțelegere a acestui subiect este destul de diferită de a noastră.
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72. 	Pentru tradiția ulterioară a școlii de iluminare vezi Hossein Ziai, „The Illuminationist Tradition”, în Nasr și Leaman, History . . ., p. 465-96.

73. 	Pentru o explicaţie a angelologiei complexe a lui Suhrawardï, care

este discutat în multe dintre lucrările sale, în special în Hikmat al-ishrăq, vezi Corbin, Les Motifs zoroastri ■ 	■ ns la philosophie de Sohrawardî (Teheran: Société

d'Iranologie, 194( ■ vezi, de asemenea, Nasr, "Suhrawardï", în The Islamic Intellectual Tradition iti Persia pț : 18-140.

74. 	Ne referim pe deplin la acest subiect în capitolul 10.

75 Vezi < cap. 1 și 12.

Capitolul 9. Pc.:t· Savantul 'Umai Khayyãm ca filozof

1. 	Mulțumită, desigur, traducerii libere a unui număr de versine de către Edward Fitzgerald, care a creat ceva de cult în Anglia victoriană, așa cum nu a fost văzut în vremurile moderne. Există o bibliotecă întreagă de lucrări despre catrenele lui Khayyâm scrise în diferite limbi europene.

2. 	Despre Khayyãm ca matematician vezi Dirk Struik, „Ornar Khayyãm, Mathematician,” The Mathematics Teacher, voi. 51, aprilie 1958, p. 280-85; Adolf P. Youschkevitch, Les Mathématiques arabes (8-15 siècles), Hans. M. Cazevane și К. Jaouiche (Paris: Vrin, 1976); și în special lucrarea cuprinzătoare recentă a lui Roshdi Rashed și Bijan Vahabzadeh, Al-Khayyăm mathématicien (Paris: Librairie Scientifique et Technique Albert Blanchard, 1999).

3. 	Despre tratarea lui Khayyâm a celui de-al cincilea postulat al lui Euclid, a se vedea traducerea parțială făcută de Ali Amir-Moez a tratatului lui Khayyâm, „Discussion of Difficulties in Euclid”, Scripta Mathematica, voi. 24, 1959, p. 275-303; și Ja'far A. Chavooshi, Hakïm 'Umar Khayyãm, Nayshâhürï (Teheran: Academia iraniană de filosofie, 1979).

4. 	Am dedicat un scurt studiu ideii sale filozofice¿ în Tradiția noastră intelectuală islamică în Persia, „'Umãr Khayyãm: Philosopher-Poet-Scientist,” pp. 175-77. Despre ideile filozofice și influența lui Khayyâm în Occident, vedeți lucrarea extinsă a lui Mehdi Aminrazavi, The Wine of Wisdom (Oxford: One world, 2005), care a apărut după ce cartea noastră a fost tipărită.

5. 	În al-Zâjir IPl-șighăr 'an mu'ara al-kibâr, citat în Badi' al-Zamãn Forouzanfar, „Qadïmïtarïn ițțilâ' az rindagï-yi Khayyãm,” Nashriyya-yi Dãnishkada-yi adabiyyât-i 1327 [AH solar]), pp. If.; citat de Sayyid Muhammad Ridâ Jalâlï Nâ'ïnï, „Hakïm 'Umar ibn Ibrâhîm Khayyâm-i Nayshâbürï”, în Farhang (Teheran), voi. 12, nr 29-32, primăvara 2000, p. 4.

6. 	În Kharïdat al-qasr, „Imãd al-Dïn Kâtib Ișfahănî spune despre Khavvâm: „Nu a fost nimeni în vremea lui și a avut un egal în știința astronomiei și a filozofiei”. Citat de Rahïm Ridã-zãdah Malik, Dãnish-nãma-yi Khayyâmï (Teheran: Mahârat, 1327 [AH solar]), p. 19.
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7. 	Vezi de exemplu, Nâ'ïnl, op. cit, p. 2-3.

8. 	Vezi Hedayat, Tarânihâ-yi Khayyâm (Teheran: Rawshanâ'ï, 1313 [AH solar]).

9. 	Vezi Muhammad Mahdï Fülãdwand, Khayyâm-shinâsî (Teheran: Bina, 1347 [AH solar]). Vezi, de asemenea, „Sahm-i Hedayat dar shinãsãmdan-i Khayyâm,” Farhang, op. cit., p. 33 și urm. Suntem pe deplin de acord cu evaluarea lui Fülâdwand cu privire la modul în care Hedayat, la fel ca atâția iranieni modernizați după el, își citea propriile gânduri și state interioare în Khayyâm-ul pe care îl crease în mintea lui.

10. 	În anii 1960 am avut onoarea de a studia Asfârul din Mullã Șadră timp de câțiva ani cu regretatul Sayyid Abü'l Hasan Raf ï'î Qazwïnï atât la Teheran, cât și la Qazwin. Acest venerabil maestru a fost un mare ayatollah, un marja'-i taqlîd (o sursă de emulare în materie de Sharî'ah), unul dintre cei mai mari maeștri ai școlii Mullã Șadră din vremea sa și o autoritate în matematica tradițională. Înfățișarea lui a fost întotdeauna în serie și, desigur, el emana autoritate religioasă prin însăși prezența lui. Într-o zi, în timp ce un grup format din Badï' al-Zamân Forouzanfar, Sayyid Jalâl al-Dïn Ãshtiyãní și alții așteptau în biroul său din Qazwin ca maestrul să vină și să înceapă lecția, m-am ridicat și m-am dus la un raft. de cărți de-a lungul peretelui camerei pentru a răsfoi. Am găsit una dintre lucrările lui Mullã Sadrã în interiorul căreia se aflau mici piese de hârtie cu versone scrise de Ayatollah Qazwïnï foarte mult în spiritul unora dintre catrenele lui Khayyâm. Câteva minute mai târziu a intrat maestrul și s-a supărat că am găsit poeziile. El a spus că acestea sunt doar coduri care nu sunt menite să fie citite de noi. Dintr-o dată m-am gândit la modul în care versanele Khayyâmian care sunt autentice trebuie să fie legate de gândul lui Khayyâm și, de asemenea, de restul lucrărilor sale.

11. 	Despre comentariul lui Khayyâm asupra Dificultăților în postulatele elementelor lui Euclid, vezi pe lângă lucrările citate în nota 3, Nasser Kanânï, „Omar Khayyâm and the Parallel Postulate”, în Farhang, op. cit., p. 107 și urm.; și Jalâl Humâ'ï, Khayyâmî-nâmah (Teheran: Anjuman-i Millï, 1346 [AH solar]), pp. 9 și urm., care conține o discuție detaliată a opiniilor lui Khayyâm în relație cu cei care au venit înaintea lui și, de asemenea, în lumina principiile filozofiei și logicii islamice. A se vedea, de asemenea, Osman Bakar, „'Umar Khayyâm's Criticism of Euclid's Theory of Parallels,” în The History and Philosophy of Islamic Science (Cambridge: Islamic Texts Society, 1999), pp. 157-72.

12. 	„Găsim aici [cu referire la demonstrația lui Khayyâm a postulatului paralel], aparent pentru prima dată în istorie, cele trei situații cunoscute mai târziu sub numele de ipoteza unghiului ascuțit (cazul a), cea a unghiului obtuz (cazul b) și cea a unghiului drept (cazul c). Aceste trei situații sunt acum cunoscute că conduc la geometria non-euclidiană a lui Bolai-Lobacevskii și la cea a lui Rieman." Dirk J. Struik, „Omar Khayyâm, Mathématicien”.

13. 	Vezi Wolfgang Smith, The Quantum Enigma, Peru (111.), Sherwood Snyder, 2000; vezi, de asemenea, SH Nasr, "Perennial Ontology and Quantum Mechan-íes", Sophia, voi. 3, nr. 1, vara 1997, p. 135-59.
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14. 	Textul complet al operelor filozofice ale lui Khayyam, în măsura în care sunt cunoscute astăzi, se găsește în R. Rahïmzâdah Malik, Danish-nama-yi Khayyâmï. Vezi și Swami Govinda Tirtha, The Nectar of Grace (Allahabad Ketabistan, 1941); Muhammad 'Abbasi, Kulliyyãt-i Kulliyyãt-i Persian-i-Athar-i 'Ummar Khayyâm (Teheran: Kit'ab-furashí-yi Barrani, 1338 [AH]); Sayyid Sulayman Nadwi (ed.), Khayyãm-Awr us ke savãnih va tařanîf (A'zamgarh: Dăr al-Mușannifin, 1979); și Boris A. Rosenfeld și Adolf P. Youschkevitch, Omar Khaiiam (Moscova: Copii, 1965).

15. 	Pentru traducerea în engleză a acestui text, vezi KAM Akhtar, „A Tract of Avicenna,” Islamic Culture, vol. 9, 1935, p. 221-22. Pentru textul original vezi Rahïmzâdah Malik, op. cit., p. 305 urm. Pe parcursul acestui capitol, voi menționa doar sursa textului original, așa cum este conținută în această lucrare și pe cea a lui Swami Govinda Tirtha. Rahïmzâdah Malik a citat alte tipăriri ale tratatelor lui R yyâm în introducerea sa la fiecare lucrare în cauză.

16. 	■ Rahïmzâdah Malik, op. cit., p. 321 urm. Vezi Swami Govinda Tirtha, op. cit., pp.; și 83-99 care conțin atât textul arabiei acestui tratat, cât și o traducere în engleză de Abdul-Quddüs.

17. 	Faptul că o autoritate religioasă eminentă aflată departe de Khurasan ar trebui să-i scrie lui Khayyâm despre astfel de chestiuni este în sine o dovadă a statutului lui Khayyâm ca gânditor islamic în ochii contemporanilor săi. O astfel de cerere ar fi de neconceput dacă Khayyâm ar fi fost văzut în ultima vreme ca figura sceptică și hedonistă pe care mulți oameni moderni o preconizează că ar fi.

18. 	Pentru rezumatul opiniilor lui Ibn Sïnâ asupra acestor chestiuni, vezi SH Nasr, An Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines, pp. 197 și urm.

19. 	Vezi Sayyid Sulaymân Nadwï, Aw rus ke savãnih va tașânîf Pentru textul tratatului ■ e Rahïmzâdah Malik, op. cit., p. 343 și urm. Vezi și Swami Govinda Tirtha, op. cit., pp. 99-110 atât pentru textul Arabie cât şi pentru o traducere în limba engleză de M ' . R ihman.

20. 	Vezi Rah nzâ lah Malik, op. it., pp» 369 urm.

21. 	Vezi Rahïmzâdah Malik, op. cit., p. 100-1 3770 ее, de asemenea, Arthur Christensen, „A Treatise on Metaphysics by Omar Khayyâm”, The Oriental World, vol. 1, nr. 1, 1906, p. 101-1 1-1 Textul persan și o traducere în engleză a acestuia se găsesc în Swami Govinda Tirtha, op. cit., p. 100-1 47-48 și 117-2

22. 	Op. cit., p. 389-90. Vezi Nasr, Science and Civilization in Islam, pp. 100-1 33-

34. 	Vezi și pp. 52-53 din aceeași lucrare; de asemenea F. Schuon, Spiritual Perspectives and Human Facts, p. 76-77.

23. 	Vezi Rahïmzâdah Malik, op. cit., p. 100-1 395 și urm. Vezi, de asemenea, Swami Govinda Tirtha, The Nectar of Grace, j · 110-1

24. 	Vezi SH Nasr, Tadr al-Din Shirâzi and His Transcendent Theosophy, pp. 109 și urm.
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25. 	Vezi Rahimzãdah Malik op. cit., p. 411 și urm.

26. 	Traducerea este a noastră.

27. 	Traducere modificată a Rubaiyãt-ului lui Omar Khayyãm, traducere și adnotată de Ahmad Saidi (Berkeley: Asian Humanities Press, 1991), nr. 59, p. 116.

28. 	Saidi, op. cit., nr. 60, p. 117. Asemenea versete trebuie citite împreună cu cele care afirmă în termeni nesiguri certitudinea lui Khayyâm cu privire la cunoașterea lui Dumnezeu și că El este în cele din urmă singura Realitate. De exemplu,

A Lui este, și nu, dar El există, știu, Acest adevăr este ceea ce cartea creației va arăta, Când inima a dobândit percepție cu Lumina Sa, întunericul ateu s-a schimbat în strălucire credincioasă.

Swami Govinda Tirtha, Nectarul lui Grâce, p. 1

Khayyãm vorbește și despre grația divină care face posibilă o astfel de cunoaștere. Într-una dintre rarele sale poezii arabe, citată de Shams al-Dïn Shahrazúrí în Nuzhat al-arwãh, Khayyãm cântă:

Avânt deasupra ambelor lumi către cel mai înalt tărâm cu curaj înalt și cu gânduri sobre. Lumina călăuzitoare a înțelepciunii răsare în mine în întuneric și amăgirea este risipită. Dușmanul poate încerca să stingă Lumina, dar Dumnezeu o menține prin Grâce Divine.

Swami Govinda Tirtha, op. cit p. 131, cu unele modificări

29. 	Această temă a relativității întregii cunoștințe umane atunci când este măsurată cu criteriul Cunoașterii Divine este o temă recurentă în multe dintre aceste catrene, de exemplu,

Despre știință nimic nu s-a învățat nu știam,

Despre secrete, aproape deloc, înalte sau scăzute, toată ziua și noaptea timp de trei zeci și doisprezece ani, m-am gândit doar ca să aflu că nimic nu știu.

Saidi, op. cit., nr. 68, p. 125

30. 	Traducerea este propria noastră versiune foarte modificată a lui Saidi, op. cit., nr. 63, p. 120.

31. 	Traducere modificată a lui Saidi, op. cit., nr. 64, p. 121.

32. 	Vezi Henry Corbin, Alone with the Alone—Creative Imagination in the Sufism of Ibn 'Arabi-, şi E. Zolla, The Uses of Imagination and the Decline of the West (Ipswich: Golgonooza, 1978).

318

Note la capitolul 10

33. 	Traducere foarte modificată a lui Saidi, op. cit., nr. 65, p. 122.

34. 	Tranziție modificată a lui Saidi, op. cit., nr. 70, p. 127.

35. 	„Ființa Însuși, care nu este altceva decât Dumnezeul Personal, este la rândul ei depășită de Divinitatea Impersonală sau Supra-mală, Non-Ființă, a cărei Ființă sau Dumnezeu Personal este pur și simplu prima determinație din care curg toate determinările secundare care alcătuiesc Existența cosmică. Exoterismul nu poate, totuși, să admită nici această irealitate a lumii, nici realitatea exclusivă a Principiului Divin și, mai ales, transcendența Non-Ființei în raport cu Ființa.” Frithjof Schuon, Unitatea transcendentă a religiilor, trad. Peter Townsend (Londra: Editura Theosophical, 1993), p. 38.

36. 	Despre această problemă vezi SH Nasr, Knowledge and the Sacred, capitolul 4, pp. 130 și urm.

37. 	Filosoful și sfântul persan din secolul al XIII-lea/XIX-lea Hãjjí Mullã Hãdí Sabziwărî se referă de fapt la escatologie ca fiind „știința de Mâine” (fardă-shinăsl).

38. 	Unele dintre aceste titluri includ al-imăm (conducătorul), hakîm al-dunyă (filozoful lumii), hujjat al-haqq (dovada adevărului), al-shaykh al-ajall (stăpânul înălțat), și Faylasilf al-Waqt (Filosoful timpului). Vezi Rahimzadah Malik, op. cit., p. 100-1 32-3

39. 	Această lucrare a fost tradusă ca Contemplation and Action, de Sayyed Jalal Badal h< 1 ani (I idon: Tauris, 1999).

4G Vezi Amim i avi, op. cit., p. 100-1 283 și urm.

Capitolul 10. Filosofia în Azare tan «ni şcoala din Shiraz

1. Vezi Francis Robinson, The 'UI 'Tara·gi Mahall and Islamic Culture in South Asia (Delhi: Permanent Black, 2001·.

2. 	Despre Școala din Azerbaidjan, vezi Nasrollah P. ujavady, „Jãygãh-i Ãdharbãyjãn dar taríkh-i falsafah,” Nashr-i Danish, ibid. 19, nr. 2, 1381 (AH solar), p. 101-1 10 14.

3. 	După cum am discutat mai devreme în această carte, cercetătorii vorbesc acum cu ușurință despre Școala din Isfahan din cauza utilizării acestui termen și a cercetării efectuate sub numele școlii de către Henry Corbin și eu în urmă cu peste patruzeci de ani.

4. 	Vezi Nasrollah Pourjavady (ed.), Majmü'a-yi Maraghah (Teheran:

Markaz-i Nashr-i Dãnishgâh'·, [1380 	'I olar]).

5. 	Vezi Aydin Sayili, The Obser ■ ory in Islam (Ankara: Türk Tarib. Kumuru Basimevi, I960), capitolul 6, pp. 187-223; și SH Nasr, Islamic Science: An lllustrated Study (Chie tg э: Kazi d stril utor], 2000), capitolul 6, pp. 91 și urm.
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6. 	Vezi SH Nasr, The islamic Intellectual Tradition in Persia, capitolul 18, pp. 207-15; vezi, de asemenea, John Cooper, „From al-Iusi to the School of Isfahan”, în Nasr and Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy, pp. 585 și urm.

7. 	Vezi de exemplu, Țusî, Convocarea lui Alamut: Rawdat al-taslïm, trad. Christian Jambet (Paris: Verdier/UNESCO, 1996); Joi, Contemplare și acțiune, ed. și trans. Sayyed Jalal Badakhshani (Londra: Taur, 1999); Nasrollah Pourjavady și Ziva Vesel (eds.), Nașîr al-Dîn Tusï: Philosopher and Scholar of the 16th Century (Teheran: Institutul Francez de Cercetare în Iran, 2000). Pentru climatul de gândire și fundalul intelectual al lui Tusï a se vedea Hamid Dabashi, „Khwajah Nașîr al-Dïn al-Iusï: The Philosopher/Vizier and the Intellectual Climate of His Times”, în Nasr și Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy , capitolul 32, pp. 527-85; și Bakhtyar Hussain Siddiqi, „Nadir al-Din Susi”, în MM Sharif (ed.), A History of Muslim Philosophy, voi. 1, capitolul 29, p. 107-1 564 și urm.

Mai multe tratate filozofice ale lui Țtisî au fost adunate și traduse de Parviz Morewedge ca Metafizica lui Țusî (New York: Society for the Study of Islamic Philosophy and Science, 1991).

8. 	Vezi Nasr, The Islamic Intellectual Tradition in Persia, capitolul 19, pp. 216-27; de asemenea, John Walbridge, The Science of Mystic Lights: Quțb al-Dïn Shïrâzï and the Illuminationist Tradition in Islamic Philosophy (Cambodge: Harvard University Press, 1992). Vezi, de asemenea, Sabine Schmidtke, „The Doctrine of the Transmigration of Souls according to Shihâb al-Dïn Suhrawardï and His Followers”, Studia Iranica, vol. 28,1999, pp. 237-54. Este important de menționat că, deși Țusî știa și de Suhrawardï, Quțb al-Dïn a fost cel care a căutat pentru prima dată să sintetizeze diferite elemente ale lui Ibn Sïnâ și Suhrawardï în propriile sale lucrări filosofice, în special în vasta sa enciclopedie filosofică Durrat al-tâj. (Bijuteria Coroanei). De asemenea, trebuie să menționăm un alt elev al lui Țusî, „Allãhmah al-Hillï, care a fost un teolog și jurist major șiit, dar a fost și un filosof care a scris un comentariu la Talwîhât-ul lui Suhrawardï și a fost, de asemenea, familiarizat cu învățăturile lui Ibn”. Arabi.

9. 	Despre Kãshãni, vezi William Chittick, An Introduction to Islamic Philosophy (New York: Oxford University Press, 2001), care îi este complet devotat cu numeroase traduceri ale operelor sale. Vezi, de asemenea, Nasr, The Islamic Tradition in Persia, capitolul 17, pp. 189-206.

10. 	Editat de Mohammad Taghi Daneshpazhuh (Teheran: Anjuman-i Falsafa-yi Iran, 1358 [AH solar]).

11. 	Vezi introducerea lui Hossein Ziai la ediția sa din Shahrazûrï, Commentary on the Philosophy of Illumination (Teheran: Institute for Humanities and Cultural Studies, 2001), pp. xivff. În introducerea sa persană, pp. 55 și urm., Ziai analizează conținutul principalei enciclopedii filosofice a lui Shahrazûrï, al-Shajarat al-ilâhiyyah, care a influențat mulți filozofi islamici de mai târziu, precum Mïr Dãmãd și Mullâ Șadră. Acest text a fost publicat în întregime pentru prima dată la Teheran, editat de H. Najafï, abia recent. Vezi și ediția lucrării lui Muhammad Najib Kurkün (Istanbul: Elif Yayinlari, 2004).
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12. 	Vezi Nasr, The Islamic Intellectual Tradition in Persia, cap. 228-3

13. 	Această lucrare a fost publicată sub formă de facsimil sub conducerea lui Nasrollah Pourjavadi (Teheran: Iran University Press, 2003) cu titlul Safîna-yi Tabrîz. Despre conținutul acestei descoperiri foarte importante, vezi 'Abd al-Husayn Hă'irî, „Safîna-yi Tabrîz, kitãbkhãna-yi bayn al-daftayn,” Năma-yi bahâristân, voi. 2, nr. 4, Toamna-Iarna 1380/1422, p. 41-64.

14. 	Când în anii 1960 am editat lucrările filozofice persane complete ale lui Suhrawardï, care a apărut ca al treilea volum al Opera Metaphysica et Mystica, primele două volume fiind dedicate diferitelor lucrări arabe ale lui Suhrawardï editate de Henry Corbin, acest important manuscris nu era cunoscut de mine sau de fapt de cercurile scolare din Persia în general. Se speră că într-o ediție viitoare a lucrărilor persane, Safttiah va fi luată în considerare pe deplin.

15. 	Vezi Bilal Kușpinar, Ismâ'ïl Ankaravî on the Illuminative Philosophy (Kuala Lumpur: International Institute of Islamic Though* and Civilization, 1996).

16. 	Vezi SH Nasr, The Transcendent Theosophy of Șadr al-Dïn Shïrâzï, pp. 37-38.

17. 	Folosirea acestui termen și studiul unora dintre figurile acestei școli pot fi găsite în scrierile lui Qăsim Kăkă'î, un filozof contemporan Shïrâzï, în special într-o serie de articole scrise de el în Kheradnameh-e Sadra, din 1995 până în 1997. Deja în The History of Islamic Philosophy de Corbin (cu colaborarea lui SH Nasr și O. Yahya), p¡ 335 7 Corbin se referă la familia Dashtakï ca fiind „Școala din Shiraz”, dar el dedică puțin atentie la scris – scoala lui. În ceea ce privește En Islam iranien, Corbin își limitează discuția despre Sch · 1 din Shiraz în această lucrare majoră la o singură notă de subsol din vol. 2, p. 352-53. nu am folosit asta! rm înainte în introducerea la Leonard Lewisohn și David 'i organ (eds.), The Heritage of Sufism, voi. 3 (Oxford: One World, 1999), pp. 5-6.

18. 	Personalitățile Școlii din Shiraz fie proveneau din orașul Shiraz însuși și din orașele din apropiere, cum ar fi Bayda3, Ij, Kazirun, Lar, Fasa, Dawan și Khafr, fie aveau din alte regiuni pentru a studia în Shiraz și zonele ei adiacente. Vezi Kãkã3í, „Shiraz—mahd-i 'irfân—zádgãh-ϊ Mullã Șadră”, Kheradnameh-e Sadra, voi. 1, nr. 2, seria 2, august 1995, p. 63.

19. 	Despre viața și operele sale vezi Q. Kâkâ'ï, „Ashnâ'ï bă maktab-i Shiraz, 1—Mîr Șadr al-Dïn Dashtakï (Sayyid-i Sanad),” Kheradnameh-e Sadra, voi. 1 nr. 3, seria 3, martie 1996, p. 82-89. Vezi, de asemenea, introducerea lui Parwîn Bahărzădah la ber édition a Ghiyăth al-Dîn Mansùr Dashtakï, Tuhfat ai-fatâfï tafsïr sürah hal atã (Teheran: Markaz-i Nashr-i Mïrâth-i Maktûb, 1381 Off [AH solar]), pp. .
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20. 	Acest lanț este menționat de Ghiyâth al-Dîn Manșur Dashtakï în al său Kashf al-haqã^iq al-muhammadiyyah, citat de Q. Kăkă'î în al său „Shiraz—mahd-i 'irfăn”, op. cit., p. 65.

21. 	Învățătorii occidentali anteriori ai gândirii islamice, și chiar unii învățători musulmani educați în Occident, au scris adesea că astfel de figuri ulterioare din istoria filozofiei și teologiei islamice au fost simpli imitatori, deoarece au scris pur și simplu glose asupra lucrărilor anterioare. Desigur, acești școiari nu s-au obosit de obicei să citească astfel de glose; altfel nu ar fi făcut o asemenea declaraţie. Trebuie doar să arătăm spre glosele lui Mullã Șadră asupra Hikmat al-ishrãq din Suhrawardî, care este una dintre cele mai importante lucrări ale lui Mullã Șadră, pentru a realiza cât de creative și „originale” sunt, de fapt, multe glose în intelectualul islamic de mai târziu. tradiţie. A se vedea despre acest punct introducerea în limba engleză a lui T. Izutsu la Mîrză Mahdî Ãshtiyãní, Commentary on Sabzawărl's Sharh-i Manzümah, 'Abd al-Jawâd Falâtûrî, and Mehdi Mohaghegh (eds.) (Teheran: Tehran University Press), pp. 191-3. 5.

22. 	În ceea ce privește lista de cărți ale lui Șadr al-Dïn Dashtakï, inclusiv patru adolescenți menționate de fiul său Ghiyâth al-Dïn și inclusiv altele care nu se găsesc pe lista sa, a se vedea Kăkă'î, "Ăshnă'î bă maktab-i Shîrăz ," pp. 85-86; de asemenea Bahărzădah, op. cit., p. 47-50.

23. 	Acest paradox este cunoscut în arabă ca shubhah jadhr al-așamm. Pentru textul lui Dashtakï pe acest subiect vezi Ahmad Farămarz Qarămalikî (ed.), „Mîr Șadr al-Dïn Dashtakï, Risâlah fî shubhah jadhr al-așamm,” Kheradnameh-e Sadra, voi. 92, nr. 5-6, Toamna-Iarna 1997, p. 74-82. Dashtakï se referă în această lucrare la gânditori islamici anteriori, cum ar fi Țflsî și Ibn Kammünah și în special Dawănî, care s-au ocupat de acest paradox logic.

24. 	Acest lucru se vede de exemplu în prima parte a Asfăr-ului despre existența mentală. Al-Asfâr al-Arba'ah, al-Juz1 al-Awwal, ed. Sayyid Muhammad Husayn Tabățabă'î (Qum: Dăr al-Ma'arif al-Islămiyyah, 1378 [solar AH]), pp. 314 și urm.

25. 	Ibid., pp. 321-2

26. 	Despre influența lui Dawănî în lumea otomană, vezi Sherif Mardin, „The Mind of the Turkish Reformer 1700-1900”, în The Western Humamties Review, vol. 14, 1960, pp. 418 și urm.

27. 	Această lucrare, scrisă în persană, a fost atât de populară printre musulmanii indieni, încât a devenit una dintre primele cărți traduse în engleză de către britanici, care conduceau atunci India. Vezi WF Thompson (trad.), Practicai Philosophy of the Muhammadan People (Londra: Oriental Translation Fund, 1839). Dawănî a mai scris o serie de alte lucrări despre falsafah și kalâm în limba persană, dintre care majoritatea au fost publicate în revista Tahqtq dar mabda^-i âfarînish în anii 1970 de I. Wă'iz Jawădî. Pentru un rezumat al vieții și gândirii lui Dawănî, vezi Mahdî Dihbăshî, „Tahlîlî az ăndishahă-yi falsafî wa kalămî-yi Jalăl al-Dîn Muhaqqiq-i Dawănî,” Kheradnameh-e Sadra, voi. 1, nr. 3 martie 1996,
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pp. 41-51; și Bakhtiyar Husain Siddiqi, „Jalâl al-Dïn Dawwani”, Μ. M. Sharif (ed.), A History of Muslim Philosophy, voi. 2, p. 883-88.

28. 	Traducere de Constantine Zurayk (Beirut: American University of Beirut Press, 1966). Pentru Ibn Miskawayh vezi SH Nasr și M. Aminrazavi (eds.), An Anthology of Philosophy in Persia (New York: Oxford University Press, 1999), pp. 100-100. 275 urm.; Oliver Leaman, „Ibn Miskawayh” în Nasr și Leaman (eds.), pp. 101-1 252-57; Mohammad Arkoun, Contribuție la studiul umanismului arab în secolul IV7XC: Miskawayh (320/325-42Ί)=(932/936-Ίϋ30) (Paris: Vrin, 1970); și Majid Fakhry, Ethical Theories in Islam (Leiden: Brill, 1991).

29. 	Tradus de GM Wickens ca The Nasirean Ethics (Londra: Allen and Unwin, 1964).

30. 	Despre opiniile sale politice vezi Erwin IJ Rosenthal, Politicai Thought in Medieval Islam (Cambridge: < imb idg· University Press, 1958), pp. 210-23.

31. 	Vezi Muhammad 'Abdul liq (ed.), Shawâkil al-Hur and the Commentary of Hayâkil al-Nur (Madras: Government Free· al Manuscripts Library, 1953). Despre viața și operele lui Dawani, vezi Ali ■ Ali Dau nyi, Sharh-i zindigï-yi Jalal al-Dïn Dawani (Qom: Hikmat, 1375 [AH]). Dawâñi mai compunea din când în când poezie. Poeziile sale persane au fost adunate de Husayn 'Ali Mahfûz în Shi'r-i Farsï-yi Jalâl al-Dïn Dawânï (Bagdad: Dâr al-Ma'ârif, 1973).

32. 	Vezi Qasim Kâkâ'ï, "Shaykh-i ishrâq wa maktab-i Shiraz " în Majmu'a-yi Maqâlât: International Congress on Suhrawardï, Zanjan, 2001 (Zanjan: International Congress on Suhrawardï, vol. 3, 2001), pp. 100-1 190 și urm.

33. 	Despre viața sa vezi Q. Kâkà'ï, „Âshnâ'ï bâ maktab-i Shïrâz—3. Mïr Ghiyâth al-Dïn Dashtakï Shïrâzï,” Kheradnameh-e Sadra, voi. 2, nr. 5-6, toamna-iarna 1997, p. 83 urm. Vezi și 'Alï Așghar Halar · Târïkh-i falâsafa-yi ïrânï (Teheran: Zawwar, 1361 [AH solar]), pp. 498-99, unde dă titlul a optsprezece lucrări care i-au fost atribuite, deși această listă este incompletă. Două tratate ale lui Mïr Ghiyâth al-Dïn au fost editate critic de 'Alï Awjabï (ed.) în Ganjïna-yi bahâristân: Hikmat I (Teheran, Kitãbkhãna-yi Mûzih, 2000). Vezi, de asemenea, comentariul coranic al lui Ghiyâth al-Dïn, Tuhfat al-fatâ fi tafsïr sürat 'hai atâ', ed. Parwïn Bahãrzãdah. În importanta introducere care tratează viața și operele lui Mïr Ghiyâth al-Dïn, precum și ale tatălui său, împreună cu istoria acestei familii de ilustrări, editorul citează aproximativ cincizeci și cinci de lucrări ale acestei figuri remarcabile în filosofie, medicină, natură. și științele matematice, științele religioase și 'irfân, a căror majoritate nu au fost niciodată editate sau studiate cu atenție.

34. 	După cum sa menționat deja, termenul „învățător” (al-ти'allim) în acest context are o semnificație specială. Vezi „De ce al-Fãrãbi a fost numit al doilea Învățător?” în Nasr, The Islamic Intellectual Tradition in Persia, capitolul 5, pp. 59-65.

35. 	Textul Arabie al acestui · - rk a fost editat critic cu intr .d”c-tion și comentariu de către Q. Kâkâ'ï în Journal of Religious Thought (Shiraz), V al. 1, nr. 2, p. 83-144.
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36. 	Această lucrare pare să fi fost pierdută.

37. 	Despre studenții lui Ghiyăth al-Dïn Mansùr, vezi Q. Kăkă'î, „Shăgirdăn-i Ghiyăth al-Dîn Manșîîr Dashtakï Shïrâzï”, în Kheradnameh-e Sadra, voi. 11, primăvara 1998, p. 23 urm.; de asemenea, introducerea lui P. Bahărzădah la Tuhfat al-fatâ, pp. 62-67.

38. 	Vezi Q. Kăkă'î, "Ashnâ'ï bă maktab-i Shïrâz —2. Muhaqqiq-i Khafrï", Kheradnameh-e Sadra, vol 1, nr 4, iunie 1996, pp. 71-79.

39. 	A se vedea studiul comentariului său despre Tadhkirah lui lusï de George Saliba, „An Arabie Critique of Ptolemaic Astronomy”, Journal of the History of Astronomy, voi. 25, 1994, p. 15-38. Saliba scrie despre Khafrï: „Avem de-a face cu un teoretician planetar de cel mai înalt rang... Khafrï nu numai că continuă această tradiție îndelungată de critică a astronomiei ptolemeice, dar îi aduce o viziune proaspătă și o creativitate rară, necunoscută până acum. " op. cit., p. 32-33.

40. 	Este de mare interes pentru istoria științei islamice să se întrebe de ce Mullã Sadrã, care era atât de apropiat în multe privințe de Khafrï, deși era foarte interesat de filosofia naturală, nu a împărtășit interesul acestuia din urmă și nici al altora. maeștri ai școlii din Shiraz în natură și matematică! științele înseși. Aceasta este o întrebare care nu a fost încă investigată.

41. 	Vezi Q. Kăkă'î, op. cit., p. 73-74.

42. 	Vezi Hafiz A. Ghaffar Khan, „India”, în Nasr and Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy, capitolul 62, p. 1060.

43. 	Vezi Kăkă'î, op. cit., p. 77-79.

44. 	Despre viața sa atât în Persia, cât și în India, vezi Saiyid Athar Abbas Rizvi, A Socio-Intellectual History of the Isna 'Ashari Shi'is in India, vol. 1 (Canberra, Australia: Ma'rifat), p. 222 și urm.; și Hafiz A. Ghaffar Khan, op. cit., p. 1062-63.

45. 	Rizvi, op. cit., p. 222.

46. 	Despre realizările sale științifice și de inginerie vezi MA Alvi și Abdur Rahman, Fath"'llâh Shïrâzï (Delhi, 1968) (editor necunoscut) și Rizvi, A Socio-Intellectual History, vol. 2, pp. 196 și urm.

47. 	Vezi I rancis Robinson, The 'Ulama of Farangi Mahall.

48. 	Este remarcabil că încă nu există nicio lucrare în nicio limbă europeană care să se ocupe într-un mod satisfăcător de dezvoltarea și istoria filosofiei islamice în India.

49. 	Rizvi, O istorie socio-intelectuală, voi. 1, p. 226, citat din Akbar-nâmah oí Abü'l-Fadl.

324

Note la capitolul 11

Capitolul и. Școala o. Isfahan Revizuit

1. 	Despre Ibn Turkah, vezi Corbin, En Islan iranien, vol. 3, p. 233-74. Acest

eseu, care anah este un tratat al lui Ibn Tur'ih despre semnificația versetului coranic despre despicarea lunii (shaqq al-qi ■ ) 	, rămâne după mai multe dé-

cades stili cea mai notabilă lucrare despre Ibi Turkah m limbi europene. Pentru textul lucrărilor lui Ibn Turkah, vezi S lyyid 'Alî Müsawï Bihbahânî și Sayyid Ibrâhîm Dïbâjï (eds.), Collected Works of $â . ■ al-Dîn ibn Turkah IșfahânT, partea 1, (Teheran: Taqï RicJâT, 1351 [AH solar]), în care sunt publicate paisprezece dintre cele cincizeci și șapte de tratate cunoscute ale lui Ibn Turkah. Vezi, de asemenea, Tamhïd al-qawâ'id al său, Sayyid Jalâl al-Dïn Ãshtiyãní (ed.) (Teheran: The Imperia! Iranian /■ ademy of Philosophy, 1976); consultați introducerile în engleză și persană pentru conținutul și semnificația acestei lucrări. Pentru viața și lista lucrărilor lui Ibn Turkah, a se vedea SAM Bihbahânî, "Ahwãl wa athãr-i Sã3in al-Dîn Turka-yi Ișfahăni", în Mehdi Mohaghegh și Herman Landolt (eds.), Collected Papers on Islamic Philosophy and Mysticism ( Teheran: Teheran University Press, 1971), pp. 97-145.

2. 	Vezi Corbin, op. cit., p. 237 urm.

3. 	Vezi 'Abd Allâh Jawâdî Âmulï, Tahrïr tamhïd al-qawâ'id (Qom: Intishãrãt al-Zahrâ3, 1372 [AH solar]). Această carte celebră este de fapt un comentariu al lui ȘâTn al-Dïn asupra unui tratat despre tawhid al strămoșului său Șadr al-Dïn Abü Hâmid Muhammad Turkah. Titlul complet al textului lui Șârir al-Dïn, care a devenit cunoscut sub numele de Tamhïd al-qawaid este de fapt al-Tamhïdfi sharh qawaid al-tawhid (Dispoziția în comentariul principiilor unității). Ibn Turkah este una dintre cele mai neglijate din Occident dintre figurile majore ale gândirii islamice și merită să fie studiat mult mai amănunțit ca „filozof al ființei”, un interpret șiit al lui Ibn ‘Arabi și un sintetizator al diferitele perspective intelectuale din islam.

4. 	Din fericire, spre deosebire de Qâdî Maybudï, Ibn Turkah și multe alte figuri intelectuale majore ale acestei perioade, există o monografie academică bună într-o limbă europeană despre Ibn Abï Jumhür, inclusiv o listă de lucrări, aproape toate rămase în manuscris forma Vezi Sabine Schmidtke, Théologie, Philosophie und Mystik im zwolferschiitischen Islam des 9./15. Jahrhunderts (Leiden: Brill, 2000). A se vedea, de asemenea, „Recent Studies on the Philosophy of Illumination and Perspectives for Further Research; Dâneshnâmeh: The Bilingual Quarterly of the Shahîd Beheshtî University, vol. 1, nr. 2, Spring and Summer 2003, pp. 101-19. Corbin se referă, de asemenea, lui deseori în En Islam iranien, în special volurile 1 și 4. Corbin a scris câteva pasaje importante despre studiul lui Ibn Abï Jumhûr despre imamii șiiți și despre identificarea lui Paraclet cu th ,· TwelfB In am.

5. 	Sfântul Hamid Dabashi, „Mïr Dãmãd”, în Nasr și Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy, pp. 598 și urm., unde, sub titlul „Philosophy under the Safav is”, este discutată această problemă. Vezi p. 601, unde Dabashi citează o poezie a lui Mullã Muhammad Țâhir Qummï, unul dintre cei mai severi adversari ai sufiților și filosofilor, împotriva filozofiei.
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6. 	Despre Școala din Isfahan, vezi Corbin, And Iranian Islam, vol. 4, cartea 5, pp. 7 și urm.; și Nasr, „Școala din Isfahan”, în Tradiția intelectuală islamică în Persia, pp. 100-100. 239-7 Despre Mïr Dãmãd, pe lângă capitolele de mai sus, vezi Dabashi, op. cit.; Izutsu, „Introducere: Myr Dammad și metafizica lui”, în Myr Dammad, al-Qabasat, ed. Mehdi Mohaghegh și colab. (Teheran: Teheran University Press, 1977), pp. 100–100. 1-1 Vezi și Sayyid 'Ali Musawawi Mudarris Bihbah'ani, Hakim-i Astarabad Mir Dam'ad (Teheran: Tehran University Press, 1377 [AH solar]); și Corbin, The Islamic Iranian Philosopher, pp. 26-3

7. 	De aceea, în Trei înțelepți musulmani ai mei mă refer la Ibn Sinâ și la figuri ca el ca filozof-oameni de știință.

8. 	În ceea ce privește perioada safavidă, a existat o activitate științifică importantă în medicină, matematică și după cum au arătat descoperirile recente cartografie. Vezi David King, The World about the Ka'ba: The Sacred Geography of Islam (Leiden: Brill, viitoare). Vezi și lucrarea sa anterioară. Hărți ale lumii pentru găsirea direcției și distanței tu Mecca: Inovație și tradiție în știința islamică (Leiden: Brill; Londra: Fundația Patrimoniului Islamic al-Furqan, 1999), pp. 128 și urm. Există încă atât de mult material științific încă nestudiat în diferite biblioteci islamice, încât la fiecare câțiva ani ni se prezintă noi descoperiri majore care obligă oamenii de știință să-și revizuiască întreaga viziune asupra istoriei științei dintr-o anumită perioadă, cum este lucrarea lui David King, Rushdi. Rashid și George Saliba în ultimele trei decenii au demonstrat amplu.

9. 	Pentru o listă a lucrărilor sale vezi Müsawï Mudarris Bihbahânï, op. cit., p. 107 și urm.

10. 	De aceea nu avem de-a face cu acest savant, poet, mistic și om de știință fascinant în această carte. Am discutat pe scurt despre viața și lucrările lui >n „Școala din Isfahan”, op. cit., p. 243 urm.

11. 	Pentru o scurtă analiză a acestei lucrări majore, vezi Nasr, The Islamic Intelectual Tradition in Persia, pp. 250 urm.

12. 	Corbin a făcut o analiză foarte poetică a „mărturisirilor extatice” ale lui Mïr Dãmãd în En Islam iranien, vol. 3, p. 30 și urm.

13. 	Multe dintre lucrările lui Mïr Dâmâd rămân, însă, sub formă de manuscris. În ultimii câțiva ani, se acordă mai multă atenție scrierilor sale, iar câteva dintre ele încep să vadă lumina zilei. Vezi, de exemplu, lazâvat va Mavâqït, 'Alï Owvjabï (Awjabï) (ed.) (Teheran: Daftar-i Nashr-i Mïrâth-i Maktüb, 2001); al-Șirâț al-mustaqïm, 'Alï Owvjabï (ed.) (Teheran: Daftar-i Nashr-i Mïrâth-i Maktüb, 2002); Sayyid Ahmad al-'Alawï al-'Àmilï, Sharh al-qabasât, Hâmid Nâjï Isfahânï (ed.) (Teheran, Mu'assasa-yi Muțăli'ât-i Islâmï, 1376 [AH solar]); și Taqwïm al-ïmân 'Alï Owvjabï (ed.) (Teheran: Daftar-i Nashr-i Mïrâth-i Maktüb, 2003). Această lucrare conține, de asemenea, textul lui Sayyid Ahmad 'Alawï Kashf al-haqâUq, care este un comentariu la Taqwïm al-ïmân, împreună cu o discuție amplă despre lucrările și filosofia lui Mïr Dãmãd (pp. 22-131 din introducere) și o relatare a vieții, lucrărilor și gândirii elevului său Sayyid Ahmad 'Alawï (pp. 138-53 din introducere).
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14. 	Vezi John Philoponus, On the Eternity of the Cosmos against Produs (Leibzig: Teubner's, 1899); și a lui Despre crearea lumii (Leibzig· Teubner's, 1897).

15. 	Unul dintre marii noștri profesori de filozofie islamică, Sayyid AbtPl-Hasan Raffi Qazwîni, spunea că aceasta este singura problemă care nu a fost niciodată rezolvată filozofic satisfăcător în analele filozofiei Islán ■, nici măcar de Mir Dãmãd sau Mullâ Șadră. , care a oferit o soluție foarte diferită de cea a stăpânului său.

16. 	Vezi Izutsu, op. cit., p. 8-10. Vezi și Dabashi, op. cit., p. 609 și urm.

17. 	Despre Mir Findiri: ki, vezi ' >rbin, La Philosophie iranienne islamique, pp. 37 și urm; și Nasr, Tradiția intelectuală islamică în Persia, pp. 254-58.

18. 	Pentru traducerea acestei qașidah persană, vezi tradiția noastră intelectuală islamică, pp. 255-5

19. 	Vezi Fathullah Mojtabai, Hindu Muslim Cultural Relations (Delhi: National Book Bureau, 1978), p. 41 și urm. El mai menționează că și Mïr Findirisski. ■ glosarul termenilor filozofici tehnici sanscriti în arabă și persană (p. 102).

20. 	>< Corbin, op. cit., p. 37.

21. 	Ibid., p. 48.

22 t rbin, In Iranian Islam, voi. 4, pp. 9 și urm.

23. 	I 'Г textul original al acestei lucrări, vezi Sayyid Talãl aLDin Ãshtiyãní şi Corbin (eds.), Anthology of Iranian Philosophers from the Seventeenth Century to the Present, ■ . 1 (Teheran și Paris: Departamentul de Iranologie al Institutului de Cercetare Franco-Iranian și Andrien-Maisonneuve, 1972), pp. 63 și urm. Risala-yi șînă'iyyah a fost editată și publicată și de Ali Akbar Shita&bï (Teheran: Sa adat, 1317 [AH solar]). Pentru o analiză a acestui text, vezi Corbin, The Islamic Iranian Philosophy, pp. 37 și urm.

24. 	Antologie, p. 73 din textele arabe şi persane.

25. 	Mïr Findiriskï încheie această secțiune a cărții sale cu un pasaj cât se poate de interesant despre relația dintre adevărata filozofie și profeție. El afirmă mai întâi că unii au acceptat doar interiorul (bâtiri) religiei și au respins exteriorul (gâhir), iar alții invers. Ambele au deviat de la calea dreaptă. Apoi adaugă despre adevărații filozofi: „Și un grup a păstrat mijlocul drept și a mărșăluit între el zãhir și bățin, aceasta fiind calea dreaptă (șirâț-i mustaqlm). Ei au făcut cuvântul profeților cu privire la problemele intelectuale să se conformeze cu inteligenţa şi scoaterea la iveală adevărul a ceea ce intenţionaseră tronfeţii A1"""1 în chestiuni transmise şi practice şi-au făcut intelectul să se supună intel lectului profeţilor. Dumnezeu--lăudat și înălțat este El--se referea la asta
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grup în Fatihah din Cărțile Sale íthe Coran] în Cuvântul Său, „Condu-ne pe calea dreaptă.” Antologie, p. 77. Nu este nevoie de comentarii asupra semnificației acestui text pentru modul în care această tradiție târzie a filozofiei islamice a privit relația. între filozofie și profeție și bineînțeles, de asemenea, rațiune și revelație.

26. 	Despre Mullã Rajab 'Ali, vezi Corbin, La Philosophie iranienne, p. 83 și urm.

27. 	Selecții ale scrierilor sale și ale unora dintre contemporanii săi și ale filozofilor următoarei generații se găsesc în Ãshtiyãni și Corbin (eds.), Anthologie des philosophes iraniens.

28. 	Despre Mullã Shamsã, vezi Ibrâhîm Dibãji, „Ahwal wa ãthãr-i Mullã Shamsã Gilãni”, în Collected Papers on Islamic Philosophy and Mysticism, pp. 52-85. Autorul enumeră patruzeci de lucrări cunoscute ale lui Mullã Shamsã. Vezi şi Corbin, La Philosophie iranienne, p. 120 şi urm.

29. 	Corbin a făcut un studiu profund al lucrării lui Qâdï Sa'îd despre simbolismul lui КаЪаЬ. Vezi Templul și contemplația sa, trad. Philip și Laidain Sherrard (Londra: KPI, 1986), pp. 183-262. Cea mai importantă lucrare a lui Qâdï Sa'îd este poate comentariul său la Kitâb al-tawhïd (Cartea unității) a lui Ibn Babùyah. O altă dintre lucrările sale majore este comentariul său asupra Eneadelor lui Plotin cunoscute de musulmani sub numele de Teologia lui Aristotel. Qâdï Sa'id reprezintă un alt tip remarcabil de înflorire a filozofiei islamice în lumina deplină a adevărurilor revelației și profeției. Merită să fie mult mai studiat ca filozof care a fost și teolog și mistic. Despre Qâdï Sa'ïd, pe lângă lucrarea citată mai sus, vezi Corbin, La Philosophie iranienne, pp. 245 și urm.; și Corbin, En Islam iranien, voi. 4, p. 123-201. Acest ultim capitol este printre cele mai semnificative scrise de Corbin despre un membru al Școlii din Isfahan.

30. 	Cea mai importantă contribuție a lui Fayd la filozofie a fost în domeniul eticii filozofice, în timp ce a scris și câteva lucrări despre filosofia lui Mullã Șadrâ. Marea sa faimă este însă în primul rând în domeniul științelor religioase și al gnozei. În ceea ce privește Lâhïjï, așa cum am văzut mai devreme, el era o mare autoritate în kalam șiit și, de asemenea, cunoaște bine falsafah.

31. 	Vezi Ashkiwarï, Mahbüb al-qulüb, 2 vol., Ibrâhîm Dïbâjî și Hamïd Șidqî (eds.) (Teheran: Daftar-i Nashr-i Mïrâth-i Maktüb, 1998-2003).

32. 	Corbin, En Islam iranien, voi. 4, p. 27-28. Vezi și Corbin, „L'idée du Paraclet en philosophie iranienne”, în sa Face de Dieu, face de l'homme (Paris: Flammarion, 1983), în special pp. 341 - 45.

33. 	Despre Sayyid Ahmad 'Alawï, vezi Corbin, The Islamic Iranian Philosophy, pp. 101-116. 168 și urm.; vezi Corbin, Iranian Philosophy and Comparative Philosophy (Teheran: Institutul Iranian de Filosofie, 2004), p. 63-66; și Sayyid Ahmad c'Alawi, Sharh al-Qabasât, introducerea lui H. Naji Isfahan. În ediția sa din Taqwïm al-ïmân, 'Ali Awjabï a oferit o biografie academică și bibliografie a lui 'Alawï, pp. 138-5
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34. 	Vezi introducerea lui Rasül Ja'fariyân la traducerea lui Mir Muhammad Bãqir ibn Ismâ'ïl KhatunãbãdT a celor patru evanghelii, Turjuma-yi anâjil-i arba'ah (Teheran: Daftar-i Nashr-i Mirâth-i Maktüb, 1375, 1375). AH solar]), pp. 20 urm.

35. 	Vezi ibid., p. 22. A doua parte a acestei cărți a fost tradusă în engleză. Vezi Henry Martyn, Controversial Tracts on Christianity and Mohammedan-ism (Cambridge: Smith, 1824) cu completări de Samuel Lee.

36. 	Rasül Ja'fariyân în lucrarea mai sus citată se referă la două lucrări latine, una de Bonaventura Malvasia, Dilucidatio Speculi verum monstrantis ..., iar a doua de Filippo Gua idagudi, Apologia pro Christianan religione ..., ambele publicate la Roma , primul în . 6 1 anu al doilea în 1631.

37. 	Textul acestei lucrări are 1 и p; am publicat în Sãlnãma-yi mïrâth-i islămî-i Irán (Teheran, 1374 [ AH si )lai ]).

Capitolul 12. Mullă Șadră și înflorirea plină

a Filosofiei profetice

1. 	Vezi Ibrâhîm Dînâni, „Daw jaryãn-i mutafãwit-i fikrï dar hawza-yi falsafï-yi Ișfahân”, în N iyãyish-i fïlsüf al său (Ma hh 1: Dãnishgãh-i 'Ulüm Islâmî [,-yi Rada377ï,-Yi Radawî] solar]), capitolul : 8, pi 335-50.

2. 	Vezi SH Nasr, Șadr al-Dïn Shïrâzï ■ Teozofie transcendentă; H. Corbin ed. și trad., Le Livre de pénétrations métaphysiques of Mullã Șadră (Paris: Verdier, 1993); Fazlur Rahman, The Philosophy of Mullã Șadră (Albany: State University of New Y ork Press, 1976); capitole de Hosseii Ziai și Nasr despre el în Nasr și Leaman (eds.), History of Islamic Philosophy, pp. 635-62; și „Sadr al-Dïn Shïrâzï”, în Nasr, The Islamic Intellectual Tradition in Persia, capitolul 22, pp. 271-303. Există o întreagă fundație în Persia dedicată propagării învățăturilor sale. A organizat o conferință internațională majoră despre el la Teheran în 1999 și alta în 2004. De asemenea, a planificat mai multe conferințe despre el la Londra, în colaborare cu Institutul Islamic din Anglia. Fundația din Iran publică jurnalul Kheradnameh-e Sadra în primul rând în persană, iar Islamic Insit ite of L igland publică jurnalul Transcendent Philosophy în limba engleză a dezvoltat m >stly te gândul lui Mullã Șadră și școala sa.

3. 	Deși Mullâ Șadră s-a diferențiat de profesorul său în multe puncte, el l-a urmărit îndeaproape și în multe chestiuni, cum ar fi, de exemplu, în acceptarea celebrului principiu „Nu există nicio cauză eficientă în existență decât Dumnezeu” (lã rmPaththi fi4 wujüd ilkPLlâh). Vezi 'Alï Awjabï, "DümamâT az andïshahâ wa nazariyyât-i Mïr Dãmãd", Kheradnameh-e Sadra, voi. 4, . >. 14, martie 1999, p. 64-70.

4. 	Corbin, Sayyid Jalâl al-Dïn Ãshti yâm, id eu însumi am pre videe « bibliografia scrierilor sale, la ht în seria lui ;s fiind în Na: > Sad al Эі n Shïrüzï, pp. 39-50. Din moment ce compilarea < e lista s, totuși, multe cercetări
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pe manuscrise ale scrierilor sale a fost realizat în Persia. O lucrare care este cuprinzătoare și încorporează nu numai eforturile noastre anterioare, ci și pe cele ale cercetătorilor de mai târziu este Ibrahim Kalin, „An Annotated Bibliography of the Works of Mullâ Șadră with a Brief Account of His Life”, Islamic Studies (Islamabad), voi. 42, nr. 1, primăvara 2003, p. 21-62. Cel mai complet studiu bibliografic al corpusului Șadrean este Khurramdashtî, Năhid Băqirî și Așgharî, Fățimah (eds.), Kităbshinâsî-yi jâmi'-i Mulla Șadră (Teheran: Bunyad-i Hikmat-i Islăml-yi Șadră) .

5. 	Vezi Nasr, Șadr al-Dîn Shïrâzï, capitolul 3, p. 55-68.

6. 	Încă nu există nicio traducere a acestei lucrări într-o limbă europeană, dar este planificată una în engleză. Până acum, următoarele lucrări ale lui Mullă Șadră au fost traduse în limbi europene: al-Hikmat al-'arshiyyah tradus de James Morris ca The Wisdom of the Throne (Princeton: Princeton University Press, 1981); Kitâb al-mashâ'ir, trad. Corbin ca Le Livre des pénétrations métaphysiques și de Parviz Morewedge (într-o traducere nereușită în ceea ce privește multe pasaje) ca Metafizica lui Mullă Șadră (New York: Society for the Study of Islamic Philosophy and Science, 1992) și de SH Nasr cu propriul comentariu, Ibrahim Kalin (ed.) (următor); Risălat al-hashr, trad. Christian Jambet ca Se rendre immortel: Traité de la resurrection (Paris: Fata Morgana, 2000); Risâlah fï huduth al-'âlam, trad. Bagher Talgharizadeh a spus ca Die Abhandlung über die Entstehung (Berlin: Schwarz, 2000); și Iksir al-'ârifin, trad. William Chittick ca Elixirul gnosticilor (Provo, UT: Brigham Young University Press, 2003).

7. 	Despre sensul lui al-hikmat al-muta'âliyah, vezi Nasr, Șadr al-Dïn Shïrâzï, capitolul 5, pp. 85-97.

8. 	Câteva dintre lucrările citate mai sus tratează în profunzime aceste idei filozofice. Pe lângă acestea, a se vedea Corbin, En Islam iranien, voi. 4, p. 54-122; și Zailan Moris, Révélation, Intuiție intelectuală și rațiune în filosofia lui Mullâ Șadră.

9. 	Corbin, Călătoria și mesagerul, trad. Joseph Rowe (Berkeley: North Atlantic Books, 1998), pp. 206-07. Pentru relația dintre filosofia profetică și metafizica lui Mullă Șadră, vezi capitolul acestei cărți intitulat „Filosofia profetică și metafizica ființei”, pp. 205-15. Despre părerile lui Corbin asupra filozofiei profetice, a se vedea, de asemenea, En Islam iranien, voi. 1, p. 43-53; și a sa A History of Islamic Philosophy, pp. 23-104.

10. 	Deși această doctrină este de obicei asociată cu șiismul, așa cum a fost studiat pe larg de Corbin, în special în primele două volume ale lui En Islam iranien, ea își are corespondența cu sufismul din lumea sunnită. Despre această noțiune în Ibn 'Arabi, vezi Michel Chodkiewicz, Pecetea sfinților, trad. Liadain Sherrard (Cambridge: Islamic Texts Society, 1993).

11. 	Vezi SH Nasr, Viața și gândirea islamică capitolul 15, „Mullă Șadră ca sursă pentru istoria filozofiei islamice”, pp. 169-73.
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12. 	„Secretul actului de a fi, de a exista, nu trebuie căutat în forma substantivală a verbului (latină ens), ci în forma sa imperativă (Arabie KN, latină esto, nu fíat).” Corbin, Călătoria și mesagerul, p. 206.

13. 	Despre selecțiile scrierilor filozofilor Ismâ'ïlï, vezi SH Nasr și Mehdi Aminrazavi (eds.), An Anthology of Philosophy in Persia, voi. 2. Corbin s-a ocupat, de asemenea, în multe dintre studiile sale de această problemă. Vezi, de exemplu, Trilogie Ismaélienne (Teheran-Paris: Andrien Maisonneuve, 1961). De aceea, în această carte nu am dedicat un capitol separat filozofiei Ismâ'ïlï în raport cu filosofia prophétie. Vorbind despre filozofia prophétie în islam, trebuie totuși să ne amintim întotdeauna de importanța filozofiei Ismâ'ïlï.

14. 	Comentariile coranice complete ale lui Mullã Șadră au fost asamblate și publicate într-o singură serie de Muhammad Khwâjawï ca Tafsïr al-qnCân al-karïm, 7 voi. (Qom: Intishãrãt-i Bïdâr, 1363-67 [AH solar]). Despre comentariile coranice ale lui Mullã Șadrâ, vezi și capitolul 7, „Comentariile coranice ale lui Mullã Șadrâ”, în Șadr al-Dïn Shïrâzï al meu. ., p. 123-35.

15. 	Despre îngerii în gândirea creștină, vezi Steven Chase (trad), Angelic Spirituality (New Y< >rk: Paulist, 2002).

16. 	Sei 1 I Corbin, Les Motifs zoroastriens dans la philosophie de Sohrawardï, 1946; și En Islam iranien, voi. 2, p. 81 și urm.

17. 	Vezi Fazlur R ■ iman, Profeţia în Islam; și „Ibn Sînâ” al său, în Sharif, A History of Muslim Philosophy, vol. 1, p. 498-501.

18. 	Henry Corbin a fost cel care a reînviat de unul singur semnificația lumii imaginare în Occidentul modern, unde termenul de imaginație este aproape întotdeauna asociat cu irealitate. De la Centrul pentru Studiul Imaginarului fondat de Gilbert Durand în Franța până la Academia Temenos fondată de Kathleen Raine în Marea Britanie, influența centrală a învățăturilor lui Corbin despre lumea imaginai sau mundus imaginalis, bazată pe învățăturile metafizicienilor islamici, este evident. Vezi studiul clasic al lui Corbin Alone with the Alone Creative Imagination in the Sufism of Ibn 'Arabi. Despre doctrina lui Ibn 'Arabï despre lumea imaginar, vezi, de asemenea, W. Chittick, Imaginai Worlds: Ibn al-'Arabï and the Problem of Religious Diversity; și a lui Self-Disclosure of God (Albtny-State University of New York Press, 1998), capitolul 10, pp. 331 și urm. După cum am menționat mai devreme, pentru a nu provoca confuzii între viziunea metafizicienilor islamici despre khayăl (imaginație) și înțelegerea modernă a acestui termen, cu mulți ani în urmă, Corbin și cu mine am decis să folosim adjectivul imaginai r; ither thaï, imaginar pentru Conceptul islamic de imaginație, iar termenul este acum în curs de a fi acceptat în multe limbi europene.

19. 	Vezi Nasr, Islamic Life and Thought, capitolul 8, pp. 96 și urm.

20. 	Despre semnificația mișcării transsubstanțiale în relație cu filosofia naturală și fizica, vezi Ibrahim Kalin, „Between Physics and Metaphys-
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ies: Mullă Șadră on Nature and Motion," Islam and Science, vol. 1., nr. 1, iunie 2003, pp. 59-90.

21. 	En Islam iranien, vol. 1, p. 43-53.

22. 	Pentru un studiu al filosofiei lui Mullă Șadră în lumina revelației și profeției, vezi Zailan Moris, op. cit.; şi Christian Jambet, The Act of Being: The Philosophy of Revelation in Molia $adră (Paris: Fayard, 2002). Vezi și Joseph Lumbard, „The Place of Prophecy in Mullă Șadră's Philosophy of Perception”, în Seyed G. Safavi (ed.), Perception according to Mullă Șadră (London: Institute of Islamic Studies—Salmãn-Ãzãdeh Publication, 2002) pp. 129-50.

23. 	Întinderea deplină a influenței lui Mullă Șadră în India nu a fost încă studiată. Cu peste patru decenii în urmă, când am vizitat unele dintre principalele biblioteci din India, în special pentru a studia manuscrisele lui Mullă Șadră, am fost uimit de numărul de manuscrise ale lucrărilor sale în locuri precum Bibliotecile Rampur și Khudâbakhsh. Printre acestea, numărul manuscriselor din Kitâb al-hidâyah și numărul foarte mare de comentarii și glose scrise pe el (mult mai multe decât în Persia însăși) a fost cu adevărat uimitor. Vezi Akbar Thubüt, „Sharh-i hidâya-yi Mullă Șadră dar Hind”, în Kheradnameh-yi Sadra, voi. 1, nr. 3, martie 1996, p. 100-07; și „Mullă Șadră dar Hindüstãn”, în SH Nasr, Ma'ărif-i islãml dar jahãn-i mu'âșir (Teheran, Shirkat-i Kităbhă-yi Jîbî, 1348 [AH solar]), pp. 123-1323.

24.	See Mahmut Kiliç, "Mullă Șadră dar dăhra-yi andîshmandăn-i turk," Kheradnameh-e Sadra, voi. 2, no. 8-9, 1997, pp. 102-104.

25. 	În acelaşi timp logician, epistemolog, metafizician, poet şi sfânt, Sabziwări reprezintă exemplul concret al învăţăturii şi trăirii filozofiei profetice într-o perioadă nu departe de a noastră, el fiind decedat în 1289/1878. Vezi Tradiția noastră intelectuală islamică în Persia, capitolul 23, pp. 304-19; și T. Izutsu, „The Fundamental Structure of Sabziwări’s Metaphysics”, care este introducerea la Sharh-i ghurar al-farâ'dd sau Sharh-i manzümah de Sabziwări, partea 1, „Metaphysics” (Teheran/McGill University, Montreal: Institutul de Studii Islamice, Filiala Teheran, 1969), pp. 1-152. Acesta este cel mai amplu și mai măiest tratament al metafizicii lui Sabziwări într-o limbă europeană. Vezi și Ghulăm Husayn Ridă Nizhăd, Hakim Sabziwări (Teheran: Sană'î, 1371 [AH solar]).

Este cu siguranță nevoie de un studiu monografic amplu în limba engleză asupra acestei figuri remarcabile.

Capitolul 13. De la Școala din Isfahan то Școala din Teheran

1. Despre această figură importantă care a fost în același timp filozof, teolog, gnostic și poet, vezi SH Nasr, „The School of Isfahan”, în The Islamic intellectual Tradition in Persia, pp. 258-62; și Fayd Kăshăni, U$ül al-ma'ărif,
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ed. SJ Ãshtiyãní (Mashhad: Facultatea de Teologie, 1354 [QH solar]), inclusiv o introducere în limba engleză de SH Nasr; şi Corbin, La Philosophie islamique iranienne, pp. 179-87.

2. 	La fel ca Fayd Kãshãní, Lâhïjï a fost, de asemenea, un poet desăvârșit și un teolog major șiit despre care am discutat în capitolul 3. Vezi Yãd-nãma-yi Hakïm Lâhïjï; și Corbin, op. cit., pp» 96-115.

3. 	Despre aceste cifre, unele dintre vh >m au fost discutate în capitolul 11, vezi introducerea lui SJ Ãshtiyaní la ediția sa din Șadr al-Dïn Shirâzï, al-Shawãhid al-rubübiyyah cu comentariul lui Sabziwărî (Mashhad: Mashhad University Press , 1967), p. 101-1 85 urm.; de asemenea Manüchihr Șadiîqî Suhã, Tarikh-i hukamã'J wa 'urafã-yi muta^ãkhhir (Teheran: Intishãrãt-i Hikmat, 1381 [AH solar]); și H. Corbin, The Islamic Iranian Philosophy in the Xviie and Xviiie Centuries.

4. 	Vezi „Ali Așghar Halabï, The Philosopher's History of Iran (Teheran: Zawwâr, 1361 [AH Solar]), pp. 558-59. Vezi și SH Nasr cu M. Aminrazavi, Anthology of Philosophy in Persia, voi. 3 (Londra: Taur, [în presa]).

5. 	Vezi introducerea lui Âshtiyânï la al-Shawâhid al-rubübiyyah, pp. 106 urm.; și Ă htiyânï (ed.), Muntakhâbâtï az ãthãr-i hukamã-yi ilâhï-yi Iran, voi. 4 (Mashh; i Mashhad University Press, 1357 [AH Solar]), pp. 537 și urm. Vezi și M. Saduqï Suh op. cit. pp. 33 și urm.

6. 	rh( istorie . i dezvoltarea sau hikmat în Isfahan după Mullã Ali nu a fost bine studiată, deși Jalâl Humâ'ï a oferit multe informații utile despre acest subiect în studiul său general al istoriei Isfahanului (Târïkh-i Ișfahăn) , care, din câte știm, nu a fost niciodată publicată integral.

7. 	Există o scurtă biografie a lui Mi Ili Abd Allâh de către fiul său, celebrul filozof Mullã 'Ali Mudarris, căruia îi vom ■ în curând. Această biografie a fost descoperită de Ãshtiyãní și are beei i ansia1 · în introducerea noastră în engleză la ediția lui Âshtiyânï a lui Zunüzï, Lama'ât- ilãhiy. Divine Splendor (Teheran: Cultural Studies and Research Institute, 1982), [ ■ 6-8.

8. 	Editat de SJ Ă htiyânï, op. cit.

9. 	Editat de SJ Ăt h yãní (Tel i an: Imperiai Iranian Academy of Philosophy, 1976), cu EnglisE and I < an introductions by S. H Nasr.

10. 	Editat de Mayel Herawi, M. ntaxab-Al-Xaqani... (Teheran: Mawlã, 1361 [AH Solar]). 11

11. 	Am spus „încă o dată” pentru că din vremea lui Nășir-i Khusraw și până la Afdal al-Dín Kãshãní, Nașîr al-Dïn. al-Iusï și Quțb al-Dïn Shïrâzï, folosirea persanei filozofice a fost în creștere, iar această tendință a continuat în mare măsură în Școala din Shiraz, așa cum vedem în scrierile lui Jalâl al-Dïn Dawânï și Mahmud. Dihdâd. Odată cu Corningul perioadei safavide, persia a devenit într-o oarecare măsură eclipsată, iar Arabia a devenit din nou mai dominantă în domeniul filosofiei. Este suficient să comparăm raportul dintre
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Scrierile persane și arabe ale unui Mullã Șadră cu cea a unui Suhrawardï sau a unui Țusî pentru a realiza adevărul acestei afirmații. Motivul acestui fenomen este probabil migrarea în Persia a unui număr de savanți arabi șiiți care nu cunoșteau persana la începutul perioadei safavide. Odată cu perioada Qajar, tendința de a folosi limba persană într-o măsură mai mare, dar desigur nu exclusiv, s-a întărit în comparație cu perioada safavidă.

12. 	Vezi capitolul 12, nota 25 pentru referințe despre el.

13. 	Vezi Șaduqî Suhâ, op. cit., p. 46-47; și Ãshtiyãní, introducere în Shawãhid, pp. 108-09, 122.

14. 	Șaduqî Suhâ, op. cit. p., 46.

15. 	Ibid., p. 47.

16. 	Există o linie inițială de transmitere a învățăturilor ezoterice, care nu trebuie confundată cu înțelegerea teoretică a gnozei și a metafizicii sufi, care a existat în rândul savanților șiiți, de la Mullã Șadră, și chiar înaintea lui, la „Allâmah Țabățabă’î și înaintea lui anumite alte figuri din secolul al XIV-lea/ al XX-lea, inclusiv savanți șiiți celebri precum Bahr al-'ulüm. Atât Lãrijãní, cât și Qumshati, precum și un număr de elevi ai săi de la Școala din Teheran, aparțineau acestei linii inițiatice despre care s-a scris puțin până acum, deși unele puncte de intersecție între lanțul „urafă” șiit și Ordinele sufi din Persia, în special Dhahabî și Ni'matullăhî, sunt cunoscute. Vezi prefața noastră către Sayyid Muhammad Husayn Țabățabăti, Kernel of the Kernel, trad. Mohammad H. Faghfoory (Albany: State University of New York Press, 2003) pp. xiii-xix. Vezi și Christian Bonnard, L'Imam Khomeyni, un gnostique méconnu du XXe siècle (Beirut: Al-Bouraq, 1997).

17. 	Din fericire, avem acum studiul monumental al lui Ãqã 'Alï și édition criticai a scrierilor sale de Muhsin Kadïwar (ed.), Maj:nu'a-yi mușannafăt-i Hakïm-i Ma-Lassis Ãqã 'Alt Mudarris Țihrâm, 3 voi. (Teheran: Intishãrãt-i Ițțilâ'ât, 1378 [AH solar]). Un al patrulea volum care conține textul Badâyi' al-hikam este planificat pentru a finaliza proiectul. Această lucrare conține toate textele disponibile și autentificate ale lui Ãqã 'Alï, pe lângă o introducere extinsă a lui Kadïwar despre viața și gândirea sa. Aceste volume sunt unice prin minuțiozitatea și calitatea savantă în ceea ce privește o figură a Școlii din Teheran. O ediție a Badâyi' al-hikam a apărut deja sub îngrijirea lui Ahmad Wâ'izî (Teheran: Mu:assisa-yi Châp wa Nashr-i 'Allâmah Țabătabă'î, 1376 [AH solar]).

18. 	Pentru o listă completă, vezi Kadïwar, op. cit., p. 61-64.

19. 	Tratatul său despre înviere, Sabïl al-rishâd (Calea călăuzirii) a fost printre cele mai populare lucrări ale sale.

20. 	Ibid. p. 59.

21. 	Vezi K. Mujtahidï, „Dhikr-i philosophy-yi gharb dar Badâyi' al-hikam”, Rãhnãma-yi kitâb, voi. 18, nr. 10-12 (1354 [AH Solar]); și Mujtahidi, „Mirza
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„Imãd al-Dawlah wa Evellene philosophers in Persian,” Răhnâma-yi kitâb, vol. 19, nr. 11-12 (1355).

22. 	Vezi introducerea la ediția sa a Răsădii de Sabziwări (Mashhad: Mashhad University Press, 1970), p. 52.

23. 	„În înțelegerea sa a cuvintelor lui Muli? Șadră și a înțelegerii misterelor și a dificultăților din firea sa, Ãqã 'Alì a fost mai desăvârșit decât toți cei care au scris fie glose, fie lucrări independente cu privire la întemeierea lui Mullă. [gândul] lui Șadră.” SJ Ãshtiyãní, introducere în Sharji risãlat al-mashã'ir of Mullă Șadră de Mullă Muhammad Ja'far Lăhîjănî (Mashhad: Mashhad University Press, 1964), p. 48.

24. 	Publisiu'*· la Paris, Dedier et cie, 1865.

25. 	Kadïwar, oj cit. p. 49.

26. 	Șaduqî Suhă, op. cit., p. 51-52. Șaduqi Suhă mai scrie că profesorul profesorului lui Ãqã Muhammad Ridă, Ãqã Sayy 1 Radi 1 rîjănî, o figură misterioasă al cărui nume era Ãkhünd Mullă Ismă'îl Wal l al-'Ayn, a fost unul dintre maeștrii spirituali ai Ordinului Dhabî. . Π 1., p. 52).

27. 	Khidr sau al-Khadir se referă, desigur, la profetul misterios menționat în Nobilul Coran, care simbolizează ghidul pe calea spirituală în ezoterismul islamic.

28. 	Șaduqî Suhă, op. cit., ¡ 49.

29. 	Âshtiyănî's, ntrodu tion to the Shawăhid, p. 124.

30. 	Șadi”.i Suhă, op. cit p 58.

31. 	Din nefericire, multe acele lucrări nu au fost încă editate și publicate critic. Se speră că cineva va face pentru lucrările lui Ãqã Muhammad Ridă ceea ce a făcut Muhsin Kadíwar pentru scrierile lui Ãqã 'All Mudarris.

32. 	Pentru o listă lungă a studenților lui Ãqã Muhammad Ridă, vezi Șaduqî Suhă, op. cit., p. 59-105.

33. 	Asemenea lui Ãqã 'Ali Mudarris, Jilwah a scris o scurtă relatare a propriei sale vieţi, care a fost publicată în Șaduqî Suhă, op. cit p. 159-61. Despre Jilwah, vezi Ghulăm Ridă Gulî Zawwãrah, Mírzã AbiPl-Hasan Jilwah Hakîm-i Furutan (Teheran: Săzimăn-i Tablîghăt-i Islămî, 1372 [AH solari). Această lucrare tratează mediul familial, biografia și anumite trăsături ale gândirii sale, precum și reflecțiile asupra lui ale contemporanilor și studenților săi.

34. 	Șaduqî Suhă a dat numele a zeci și zeci de stridenți ai fondatorilor Școlii din Teheran și succesorul lor imediat până în prezent. Vezi opțiunea lui. cit., p. 59 și urm. Există multe reguli menționate pe scurt de Șaduqî Suhă și Ãshtiyãní care merită să fie studiate mai pe deplin. Nu dorim să oferim aici doar un catalog al numelor lor, dar trebuie să subliniem că multe dintre ele merită studii monografice separate.
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35. 	Pentru o relatare a vieții sale, a se vedea introducerea persană a lui M. Mohaghegh la A. Falâtûrî și M. Mohaghegh (eds.), Ashtiyânï, Commentary on Sabzawârï s Sharh-i manzûmah (Teheran: Universitatea McGill, Institutul de Studii Islamice). , Filiala Teheran, 1973). Vezi și introducerea în limba engleză scrisă de T. Izutsu la acest volum.

36. 	Vezi ibid. unde comentariul arab complet a fost tipărit într-o ediție criticai.

37. 	Publicat la Teheran de Teheran University Press, 1330 (AH Solar).

38. 	Ashtiyânï, Comentariu, introducere în limba engleză, pp. 5-6. Această descriere este valabilă și pentru o serie de alte comentarii scrise de membrii Școlii din Teheran asupra textelor anterioare ale filozofiei islamice, ca să nu mai vorbim de „irfăn”.

39. 	Toate aceste figuri fie aparțin, fie au fost strâns asociate cu Școala din Teheran, și într-o zi când se scrie întreaga istorie a acestei școli și a filozofiei islamice în general în secolul al XIV-lea/XX, ideile lor trebuie analizate și discutat pe deplin. Am avut onoarea și plăcerea de a-i cunoaște bine pe toți și de a colabora ani de zile cu unii dintre ei, în special cu Murtadă Muțahharî și Sayyid Jalãl al-Dîn Ashtiyânï, la diferite proiecte care tratează filozofia islamică și gândirea islamică în general.

40. 	Vezi scurta introducere a lui Sayyid Hasan Hasanzădah Amulï la Qazwînî, Ittihăd-i 'ăqil wa ma'qiil (Teheran: Markaz-i Intishãrãt-i Timi w'a Farhangî, 1401 ! H Solar]).

41. 	Când plănuiam să public un volum de comemorare cu ocazia împlinirii a patru sute de ani de la nașterea lui Mullă Șadră, care a apărut sub numele de SH Nasr (ed.), Mullã Șadră Commémoration Volume (Teheran: Teheran University Press, 1961), L-am rugat să contribuie cu un articol. A acceptat cu bunăvoință și a scris un eseu magistral în persană despre mișcarea transsubstanțială, care a fost tradus și în engleză de mine pentru acel volum (p. 7-21). Aceasta este singura lucrare a lui disponibilă în limba engleză până acum. Apoi, la sfârșitul anilor 1960 și începutul anilor 1970, când l-am vizitat în mod regulat pe Qazwin, din zece cu Sayyid Jalãl al-Dîn Ashtiyânï și Badi' al-Zamãn Furouzãnfar pentru a beneficia de prezența lui Qazwïnî, i-am dat un caiet în care scria scurte tratate pentru a răspunde . întrebările pe care i le-am pus. Aceste întrebări au inclus probleme atât de spinoase precum ittihâd al-'âqil wa'l-ma'qül, hudüth-i dahrî, 'âlam al-mithâl şi eshatologia. La mijlocul anilor 1970, după moartea sa, MT Danechpazhuh m-a întrebat dacă poate таке un сору din acest caiet pentru Biblioteca Centrală a Universității din Teheran, la care, din fericire, am acceptat deoarece, odată cu jefuirea bibliotecii mele în 1979, caietul original. a fost pierdut pentru mine. Mai târziu, Hasanzădah Amulï a publicat aceste tratate împreună, dar nu știu dacă erau din microfilmele Bibliotecii Universității din Teheran sau din originalul, care căzuse în el.
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mâinile. În orice caz, din fericire, aceste tratate magistrale sunt acum disponibile în formă publicată

42. 	Am avut o relație personală intensă cu acest maestru încă din zilele mele de copilărie. A fost un prieten intim al tatălui meu și, ca un al doilea tată, t<ne La întoarcerea în Persia în 1958, am studiat atât hikmat, cât și 'irfân cu el în mod regulat până cu puțin timp înainte de moartea sa.

43. 	>n lift )f Sayyid Muhammad Kãzim 'Așșâr, vezi introducerea lui SJ Ãshtiyãní la ediția sa de Majmiïa-yi ãthãr-i 'Așșâr (Teheran: Intishârât-i Amîr K bir, 1376 [AH solar]), pp. Dacă. Vezi, de asemenea, relatarea poetică emoționantă a acestui maestru de către fiica lui, Shusha Guppy, în autobiografia ei, The Blind Horse: Memories of a Persian Childhood (Londra: Heinemann, 1988). Scrisă într-o engleză elegantă, această lucrare dezvăluie multe despre trăsăturile personale ale acestui înțelept remarcabil.

44. 	La pensionare a fost succedat de AbtPl-Hasan Sha'răni. Când am devenit profesor la aceeași catedră în 1958, singurul curs de filozofie islamică era predat de Așșâr, dar am reușit să extind programa într-o oarecare măsură. Timp de câțiva ani, Corbin și cu mine am predat un seminar pentru absolvenți pe această temă și, de asemenea, am pregătit și predat un nou curs care a fost o introducere în filozofia islaică și o cerință pentru toate specializările în filozofie și pentru mulți alți studenți.

45. 	Timp de peste cincisprezece ani am studiat diverse texte tradiționale cu maestrul la casa lui Dhu'l-Majd Țabâțabâ'î, un avocat dedicat studiului hikmat-ului și 'irfânului. Ne-am întâlnit cu 'Așșâr trei după-amiezi pe săptămână pentru studiu. Aproximativ cinci ani din această perioadă au fost petrecuți studiind Ashi'at al-lama'ât din Jămi, care este un comentariu la Lama'ât (Flujerii divine) al lui cIraqî și un text gnostic de mare frumusețe literară, „Așșâr fiind foarte bine versat în literatura sufită clasică, în special în poezie, pe care a citat-o des în cursurile sale. Citea unul sau două rânduri din Jâmî și apoi ținea un discurs propriu timp de o oră sau două. După cinci ani, când am terminat introducerea, maestrul a spus: „Nu trebuie să continuăm. Ar trebui să poți citi restul textului pe cont propriu”. Tot la casa lui Dhu'l-Majd au avut loc sesiunile de weekend cu 'Allâmah ȚabațabâT, sesiuni cărora s-a alăturat Corbin în timpul sezonului de toamnă, pe care l-a petrecut la Teheran.

46. 	AII dintre aceste lucrări au fost editate cu comentarii de Ãshtiyãní în Majmü'a-yi ãthãr-i 'Așșâr.

47. 	Este o enigmă că „Așșâr nu a scris o lucrare care să se confrunte cu gândirea occidentală, precum „Allâmah Țabâțabâ'î și Mîrză Mahdî Hâ'irî Yazdî. L-am întrebat de mai multe ori despre această chestiune, dar el a refuzat întotdeauna propunerea de a scrie o astfel de lucrare într-o manieră care sugerează că o astfel de întreprindere nu merită din cauza lipsei de profunzime a ideilor filozofice moderne.

48. 	Muhsin Furûghï. fiul cel mai mare al lui Muhammad 'Ali Furûghï, care a scris textul major despre filozofia occidentală o¡ hy mi idem Persia (Sayr-i hikr- t
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dar Urtlpă), ne-a spus că atunci când era copil, în gospodăria lor exista un mare interes pentru filozofia europeană, care era foarte venerată, în timp ce atunci când se vorbea despre Mullă Șadră, se considera ceva foarte obișnuit și neinteresant, precum carnea cumpărată. la o macelarie. Dacă acesta a fost cazul într-o gospodărie al cărei stăpân era interesat de filozofia islamică și care a tradus o parte din Shifă3 a lui Ibn Șină în persană, ne putem imagina cum trebuie să fi fost în alte gospodării modernizate.

49. 	Vezi analiza noastră în special referitor la gândirea islamică a scenei filosofice din Persia la acea vreme în Islamic Intellectual Tradition in Persia, capitolul 24, „Islamic Philosophy in Modern Persia”, pp. 323-40.

50. 	Despre viața și operele sale, vezi introducerea noastră în Islamul său șiit, ed.

S. 	H. Nasr, (Albany: State University of New York Press, 1975); și 'Allămah Sayyid Muhammad Husayn Husayni Țihrănî, Mihr-i tãbãn (Mashhad: Mashhad University Press, 1417 [AH solar]). Am avut onoarea și privilegiul de a studia atât filosofia, cât și 'irfăn-ul cu 'Allămah Țabățabă'i timp de aproximativ nouăsprezece ani, între 1958 și 1978. Țihrănî, care a fost el însuși printre cei mai buni studenți ai lui 'Allămah, a fost un savant și filozof important în sine. drept și autor a peste o sută de lucrări, multe care se ocupă de hikmat. A studiat și a predat în Qom și aparține propriu-zis mure școlii din Qom decât Școlii din Teheran.

51. 	A se vedea Principies of Epistemology in Islamic Philosophie-Knowledge by Presence, (Albany: State University on New York Press, 1992) și înainte de a lucra despre autor.

52. 	Desigur, au existat și alți filozofi tradiționali, precum Husayn 'Aii Răshid și Muhammad Taqî Ja'farî, care s-au ocupat de gândirea occidentală, dar considerăm că Țabățabă'î și Hă3irî sunt cei mai importanți din acest grup și, prin urmare, nu s-au ocupat cu ceilalți de aici.

53. 	În acest context, este important să ne referim mai ales la lucrările lui Muhammad Băqir al-Șadr, care a fost un membru marcant al Școlii filozofice din Najaf.

Capitolul 14. Reflecții asupra islamului și gândirii moderne

1. 	Islamul se bazează pe inteligența, iar inteligența este ușoară așa cum este exprimată în hadUh „inna’l-'aqla nur””’’ („Cu adevărat inteligența este lumină”). Expresia caracteristică a Islamului este curtea unei Alhambra ale cărei forme sunt atât de multe cristalizări de lumină și ale cărei spații sunt definite de razele acelei lumini care simbolizează în această lume Intelectul Divin.

2. 	Despre tradiție și modernism așa cum sunt folosite aici și de fapt în toate scrierile noastre, vezi Frithjof Schuon, Light on the Ancien! Lumi, trad. Lord Northbourne (Bloomington: World Wisdom Books, 1984); și René Guénon,
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Criza lumii moderne, trad. Marco Pallis și Richard Nicholson (Ghent, NY: Sophia Perennis et Universalis, 1996).

Dacă suntem forțați să redefinim acești termeni aici, este pentru că, în ciuda cantității considerabile de scrieri dedicate subiectului de către scriitori tradiționali remarcabili precum Guénon, Schuon, Ananda K. Coomaraswamy, Titus Burckhii· dt, Martin Lings și alții, există sunt încă mulţi cititori, în special musulmani sau· pentru care distincţia dintre tradiţie şi modernism nu este clară. Ei identifică încă tradiția cu obiceiurile și modernismul cu tot ceea ce este contemporan.

Mulți studenți occidentali ai islamului identifică, de asemenea, „modern” cu „avansat”, „dezvoltat” și altele asemenea, de parcă marșul timpului în sine ar garanta o îmbunătățire. De exemplu, Cari Leiden, un om de știință politic și student al islamului contemporan, scrie: „La fel de important este modul în care termenul de modernizare poate oferi în sine o perspectivă asupra acestor întrebări. au învățat să se adapteze la ele. Fiecare astfel de confruntare a fost, într-un fel, o ciocnire sau un contact cu modernizarea." James A. Brill și Cari Leiden, Politics in the Middle East (Boston: Little, Brown, 1979), p. 63. Autorul continuă citând ca exemplu confruntarea romanilor cu grecii și a arabilor cu bizantinii și perșii. Cu toate acestea, în ciuda naturii decadente a culturii grecești târzii, nici grecii, nici cu siguranță bizantinii și perșii nu au fost moderni în definiția noastră a cuvântului. Dacă modernismul este înțeles în sensul nostru, atunci aceasta este prima dată când societățile tradiționale se confruntă cu modernismul.

3. 	În ciuda caracterului total antitradițional al perspectivei care domină antropologia modernă, chiar și anumiți antropologi au ajuns la concluzia că din punct de vedere metafizic și spiritual, omul nu a „evoluat” nici măcar din epoca de piatră. Dacă în primele decenii ale secolului al XX-lea această viziune a fost susținută de câțiva savanți precum Alfred Jeremias și Wilhelm Schmidt, în ultimii ani a primit un sprijin mai puternic bazat pe dovezi extinse reflectate în studiile unor bărbați precum Jean. Servier și, din punct de vedere al antropologiei religioase, Mircea Eliade.

4. 	Trebuie amintit că chiar și în această perioadă relativ scurtă de cinci secole, lumea musulmană a rămas în cea mai mare parte tradițională și nu a simțit întregul impact al modernismului decât în urmă cu un secol sau douăzeci. Vezi SH Nasr, Islam and the Plight of Modern Man; și Islamul tradițional în lumea modernă.

5. 	În celebrul poem persan

Ιην· 1 mtil invocarea ta dă naștere la meditație (/zÆr)

Și dă naștere la o sută de mii de „gânduri” fecioare (andîshah) relația dintre activitatea mentală într-un context tradițional și practica și contemplarea spirituală este clar enunțată.
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6. 	Au existat încercări recente ale unor gânditori occidentali de a scăpa de reducționismul fizicii clasice și de a introduce atât viața, cât și chiar psihicul ca elemente independente în univers. Dar viziunea generală a științei moderne o păstrează pe cea reducționistă care ar reduce spiritul la minte, mintea la aspectele externe ale psihicului, aspectele externe ale psihicului la comportamentul organic, organismele la structurile moleculare și așa mai departe. Omul care cunoaște și care are certitudinea propriei sale conștiințe este astfel redus la elemente chimice și fizice care în realitate sunt concepte ale propriei minți impuse domeniului natural. Vezi Arthur Koestler și JR Smythies (eds.), Beyond Reductionism (Boston: Beacon, 1971). Vezi, de asemenea, articolul lui Victor E. Frankl, „Reductionism and Nihilism”, unde el scrie că „pericolul prezent nu constă cu adevărat în pierderea universalității din partea omului de știință, ci mai degrabă în pretenția și pretenția sa de totalitate. ... Adevăratul nihilism de astăzi este reducționismul... Nihilismul contemporan nu mai mâncărește cuvântul neant; astăzi nihilismul este camuflat ca nimic-în afară de-ness. Fenomenele umane sunt astfel transformate în simple epifenomene." Vezi, de asemenea, lucrarea remarcabilă a lui Ernst Friedrich Schumacher, A Guide for the Perplexed (New York: Harper and Row, 1977), în special capitolul 1, unde se discută această întrebare.

7. 	A se vedea Femand Brunner, Science et réalité (Paris: Aubier, 1956), unde autorul arată în mod clar natura neantropomorfă a științelor tradiționale bazate sau încrederea lor pe Intelectul Divin mai degrabă decât pe simpla rațiune umană. A se vedea, de asemenea, lucrările importante ale lui Wolfgang Smith, precum The Wisdom of Ancient Cosmology: Contemporary Science in Light of Tradition (Oakton, VA: Foundation for Tradițional Studies, 2004).

8. 	În ceea ce privește studiul cosmosului ca criptă în ceea ce privește islamul, vezi SH Nasr, An Introduction to Islamic Cosmologicul Doctrines, capitolul 15.

9. 	Vezi SH Nasr. „Conștientizarea de sine și supremația sinelui”, în The Need for a Sacred Science (Londra: Curzon, 1993), pp. 15-23.

10. 	Studiul clasic al lui Etienne Gilson, The Unity of Philosophical Experience (Westminster, MD: Christian Classics, 1982), este încă valoros în urmărirea acestei evoluții în gândirea occidentală, deși, desigur, nu acoperă istoria postmodernismului și a relativismului. și nihilismul, care sunt rezultatele așteptate ale tendinței în cauză.

11. 	După cum s-a afirmat mai devreme în această carte, în contextul filosofiei islamice, în special Șadr ad-Dîn Shïrâzï a elucidat, poate mai mult decât orice alt filozof islamic, relațiile dintre cele trei căi ale rațiunii, intuiției și revelației deschise pentru ființele umane în căutarea lor pentru obținerea cunoștințelor.

12. 	Desigur, există mulți bărbați și femei care trăiesc în lumea de astăzi care nu ar accepta această descriere a oamenilor moderni, în măsura în care
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preocupările în sine. Dar un astfel de popor, al cărui zgomot de fapt crește în fiecare zi în Occident, este cu adevărat contemporan și nu modern. Caracteristicile pe care le-am menționat ht rt peiium o modernismului ca atare și nu unui anume individ contemporan care pot fi de fapt opuse acestora.

13. 	Despre concepția islamică despre om, vezi SH Nasr, „Who Is Man? The Perennial An ' er of Islam”, în Jacob Needleman (ed.), The Sword of Gnosis (London: Arkana, 19f), pi . 203-17.

14. 	Conștiința nu are origine în timp Indiferent cum am încerca să ne întoarcem în examinarea conștiinței noastre, în mod evident nu putem ajunge la un început temperai. În inima acestei conștiințe se află, de fapt, Conștiința Infinită a lui Dumnezeu, care este în același timp Realitatea Absolută și Transcendentă și Sinele Infinit care locuiește în centrul ființei noastre. În general, sufismul a subliniat mai mult obiectivul, iar hinduismul polul subiectiv al Realității Unice care este obiectul și subiectul pur, dar concepția divinității ca obiect pur a fost, de asemenea, întotdeauna prezentă în islam ca referire în Nobilul ( )uran la Dumnezeu ca lăuntric (al-Bățin), hadîth-ul profetic a citat deja ar d su h tratate clasice sufite, așa cum dezvăluie Conferința păsărilor (Manpq al-țayr) din 'Ațțâr. Vezi F. Schuon, Spiritual Perspectives. ■· ' Fapte umane, p. 102 urm. A se vedea, de asemenea, SH Nasr, „În începutul creării a fost conștiința”, Harvard Divinity Bulletin, toamna/iarna 2002, pp. 13-1 ( 43.

15. 	Este interesant de observat că unul dintre tratatele remarcabile de filozofie islamică care se ocupă de metafizică și escatologie este o lucrare a lui Șadr al-Dîn Shïrâzï intitulată Mafătîh al-ghayb, literalmente „Cheile lumii invizibile”.

16. 	„În islam, așa cum am văzut, raza divină străpunge direct toate gradele de existență, ca o axă sau pivot central care leagă armonios și conferă fiecărui grad ceea ce îi este potrivit; și noi am văzut, de asemenea, cum raza dreaptă se curbează la întoarcere și devine un cerc care aduce totul înapoi la punctul său de plecare.” Leo Schaya, „Contemplation and Action in Judaism and Islam”, în Yusuf Ibish și Ileana Marculescu (eds.'_ Contemplation and Action in World Religions (Seattle: University of Washington Press, 1978), p. 173.

17. 	Desigur, ramificația acestei opoziții și detaliile legate de fiecare domeniu sunt de așa natură încât ar putea fi discutate la infinit. Dar aici avem în vedere principiile mai degrabă decât aplicațiile lor . Am discutat în detaliu câteva dintre aceste probleme în Islam și situația omului modern.

18. 	„În lumea modernă, mai multe cazuri de ios de credință religioasă trebuie să fie urmărite la teoria evoluției ca cauză imediată decât la orice altceva... pentru o logică mai atentă, nu există nicio opțiune. : să aleagă între cele două, adică între doctrina căderii lui mar și „doctrina” înălțării omului și să respingă cu totul pe cel neales.” Martin Lings, recenzie despre Douglas Dewar, The Transformist Illusion, în Studies in Comparative Religion, voi. 4, nr. 1, 1970, p. 59.
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S-ar putea explica, de asemenea, răspândirea rapidă a teoriei evoluției ca pseudo-religie în Occident, spunând că, cel puțin, în mare măsură, s-a ajuns la fili vidul deja creat prin slăbirea credinței. Dar în ceea ce privește islamul, efectul său a fost de a coroda și de a slăbi o credință deja existentă care a rămas puternică, așa cum a fost cazul acei creștini care aveau încă o credință religioasă puternică atunci când teoria evoluției s-a răspândit la sfârșitul secolului al XIX-lea și este, de fapt, încă cazul până în ziua de azi.

19. 	Vezi Louis Bounoure, Determinism and finality, double law of life (Paris: Flammarion, 1957); ibid., Căutarea unei doctrine a vieții: adevărați cărturari și falși profeți (Paris: Laffont, 1964); Douglas Dewar, The Transformist Illusion (Murfreesboro: Dehoff, 1957); Evan Shute, Defecte în teoria evoluției (Nutley, NJ: Craig, 1961); M. Bowden, The Rise of the Evolution Fraud (Bromley, Kent: Sovereign, 1982): Giuseppe Sermenti și Roberto Fondi, Dopo Darwin: Critica all' evoluzionismo (Milan: Rusconi, 1980): Roberto Fondi, La Révolution organiciste (Paris: Labirintul, 1986); și Michael Dentón, Evolution: A Theory in Crisis (Bethesda, MD: Adler și Adler, 1986). De asemenea, ne-am ocupat de această întrebare în Man and Nature (Chicago: ABC International, 1997); și Cunoașterea noastră și Sacrul, capitolul 7, pp. 221 și urm.

20. 	Schumacher, Ghid pentru cei perplexi, p. 114. „Este mult mai bine să crezi că pământul este o boală susținută de o broască țestoasă și flancat de patru elefanți decât să crezi, în numele „evoluționismului/ în venirea vreunui monstru „supra-uman”... „O interpretare literală a simbolurilor cosmologice este, dacă nu pozitiv utilă, oricum inofensivă, în timp ce eroarea științifică – cum ar fi evoluționismul – nu este adevărată nici literal, nici simbolic; repercusiunile falsității sale sunt dincolo de calcul.” F. Schuon, Spiritual Perspectives and Human Facts, p. 118.

21. 	„Dacă prezentăm, de dragul argumentării, teoria evoluției într-o formulare cea mai științifică, trebuie să spunem ceva de genul acesta: „La un anumit moment de timp, temperatura Pământului a fost de așa natură încât a devenit cea mai favorabilă. pentru agregarea atomilor de carbon și a oxigenului cu combinația azot-hidrogen și cea din apariția aleatorie a grupurilor mari au apărut molecule care au fost structurate cel mai favorabil pentru apariția vieții și, din acel moment, a trecut prin perioade vaste de timp, până când, prin procese de selecție a naturii, a apărut în sfârșit o ființă capabilă să aleagă iubirea în locul urii și dreptatea în detrimentul nedreptății, să scrie poezie ca cea a lui Dante, să compună muzică ca cea a lui Mozart și să facă desene ca cele ale lui Leonardo. o viziune asupra cosmogenezei este o nebunie. Și nu mă refer deloc nebun în sensul de invectivă argotică, ci mai degrabă în sensul tehnic al psihoticului. Într-adevăr, o astfel de viziune are multe în comun cu anumite aspecte ale gândirii schizofrenie." Karl Stern, The Flight from Oman (New York: Farrar, Straus and Giroux, 1965), p. 290. Autorul, un cunoscut psihiatru, a ajuns la această concluzie nu din baze tradiționale, ci din premisele diferitelor școli de gândire contemporane.
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22. 	Vezi în special lucrările lui Wilbui Smith. Mai recent, lucrările despre design inteligent au reprezentat o provocare științifică majoră pentru evoluționism. Vezi în special William Dembski, Intelligent Design: The Bridge between Science and Theology (Downers Grove, IL: Intervarsity, 1999); și Michael Behe, Darwin's Black Box (New York: Free Press, 1996).

23. 	La un nivel mai popular, gânditorul turc Harun Yahya a scris o serie de lucrări pe acest subiect. A se vedea Evolution Deceit lui (Londra: Ta-Ha, 2001).

24. 	Am discutat despre ideea progresului și respingerea lui în Islamul nostru și Fuga omului modern. Vezi și Maryam Jameelah, Islam and Modernism (Lahore: Muhammad Yusuf Khan, 1968). Pentru o respingere elocventă a noțiunii de progres a se vedea Martin Lings, Ancient Beliefs and Modern Superstitions (Cambridge, Marea Britanie: Quinta Essentia, 1991); de asemenea, Lord Northbourne, Looking Back on Progress (Londra: Perennial Books, 1970). Despre critica teilhardismului, care caută să sintetizeze evoluționismul și ideea de progres cu teologia creștină, vezi Wolfgang Smith, Teilhardism and the New Religion (Rockford, IL: Tan Books, 1988); și Cunoașterea noastră și Sacrul, pp. 240-44.

25. 	Despre rădăcinile mai profunde ale utopismului în Occident, vezi Jean Servier, Histoire de l'utopie (Paris: Presse Universitaire de France, 1992;.

26. 	Vezi Cunoașterea noastră și Sacrul, capitolul 1, pp. Iff.

27. 	Acest lucru este dovedit de lipsa în arabia clasică sau persană a termenilor pentru secularism.

28. 	Ne-am ocupat de calitatea sacră a tuturor aspectelor învățării islamice, chiar și a științelor naturii, în Știința și Civilizația noastră în Islam; de asemenea, Știința islamică: un studiu ilustrat.
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Divinalia, 220

Atribute divine, 50, 125; și, 52

Divina Comedie (Dante), 154

Esența Divină, 86; Dincolo de Ființa, 63

Intelectul divin, 32, 39

Cunoașterea divină, 132, 176

Legea divină, 121, 122, 127, 198, 227

Dìa ine Mercy, 87

..... eu, 178

Di ini Nati · 126

Originea divină 170

Dìa ni Pi ncipul, 151; relația dintre lumea multiplicității cu, 81

Realitatea divină, 53, 176

Științele Divine (Tabrizi), 219

Splendoarea divină (Zunüzï), 237

Tronul Divin, 78, 225

Г/іе Jivine Tree (Sh ìhrazùri), 189, 211

D dne Unity 5'

Divin 17ill, 5( ), 126

Spiritele Divine, 55

D in sensul lui, 50

' >o< ti ineí t the musulmans (al-Ash'ari), 125

1 glas, i mer, 311n52

du< isi i 143

1 rbois, G., 291n50

I · la, Gustave, 25 de ani

Dunlop Daniel, 312n55

Duns Scotus, ЗОЗпЮ

Durand, Gilbert, 17, 278 330nl8

Durn, Diă3 l-Din lucrări de, 107

Egipt 155, 209, 278; aaiient proohec·· s and, 1; islamică
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filozofie în, 117, 155, 156, 157, 183, 255, 304n Mameluc, 212; renașterea filozofiei islamice în, 108; lucrări de filozofie islamică din, 107

Secolul al VIII-lea/Al XIV-lea ■ hool of Shiraz iu, 194

El-Ahwany, f u'ăd, 18 Eleventh Intellect, 200 Eliade, Mircea, 338n3 Elucidation concerning the Principies of Religion (al-Ash'ari), 125

emoție: rațiune și, 102 Empedocles, 4, 150, 281nl, 303n9, 311n52

empirism, 263

Eneade (Plotin), 137, 218 Encch, 281 n9

Epimenide, 2 epistemologie, 2, 141, 159, 161, 232, 251, 253, 262, ЗОЗиІЗ; angelologie și, 229

Erigena, 265 escatologie, 6, 231, 318n37; psihologie sacră și, 229, 230 ezoterism: islamic, 40

Înțelepciunea veșnică (Ibn Musküyah), 139 Etică, 116, 144, 198, 199, 200; filozofic, 139, 187, 198; rațional, 123

Euclid, 165, 170, 314n3

Europa: istoriile filozofiei islamice în, 165

évolution, 267, 268; Darwinian, 231 evoluționism, 271

existenţă, 67, 293nl; a accidentelor aeriene,

69, 	70; moarte și, 90; distinct de quiddity, 141; externai, 70; dăruitor de, 90; de om individual, 90; disciplina interioara si, 90; niveluri de, 64; sensul lui, 90; mental, 68,

70, 	32Іи; nuanțe de sens în, 67; principialitatea, 87; quiddity și, 70, 175; experiența spirituală a, 91; universal, 90

existențialism, 19, 90, 271

existențiere: modul expansiv de wujüd și, 82

credinţă: armonizare cu raţiunea, 115; sensul lui, 122, 123; practică și, 123; motiv și, 93; testul de, 124

Fakhr al-Dîn al-Răzî. Vezi Râzi,

Fakhr al-Dîn

Fakhr al-Din As'ad Gurgani. Vezi Gurgâni, Fakhr al-Dîn As'ad Fakhr al-Dîn Marăghi. Vezi Maraghi,

Fakhr al-Din

Fakhry, Majid, 18, 23, 28, 307и7,

322n28

Fãkhüri, Hannă al-, 26 Fașl al-maqâl (Tratatul decisiv),

23, 115 ghicitoare, 38, 292n6; adevăr pentru, 43. Vezi

de asemenea faylasüf Falăriri, Jawăd, 19, 278 falsafah, 13, 14, 26, 31, 32, 33, 35,

108, 119, 169, 282nl; interzicerea predării, 44; încetează să mai existe în țările occidentale ale islamului, 45;

preocupare pentru știință, 42; critica, 40, 41; în dezvoltarea științelor intelectuale, 42; opoziție față de, 38; opoziție față de kaiãm, 50; în faza filozofiei post-Ibn Rushdian, 44, 45; influența reciprocai cu kalãm, 49; rol in est! nds of Islam, 45, 46; rolul în instrumentele de analiză, logică și investigație rațională, 42; lupta cu kalãm. 4 5; studiu la Cairo, 60 de ani; adevărul ca unul pentru, 43; în universităţi, 44; scădere de, 44 falsafah maznunah, 36 falsafah yaqïniyyah, 36 falsafat al-islãmiyyah, al-, 33 Fanărî, Shams al-Dìn al-, 45 Fann al-samã' al-țabî'î, 177 Fãrãbî'î, 177 Fãrãbîr, 36, 42, 63, 64,

74, 86, 138, 139, 152, 156, 157, 159, 186, 194, 213, 225, 288n2U, 308n21,

352

Index

Fãrãbi, Abu Nașr al- (continuare)

309u24; omentare despre Aristotel, 138; discută wujtld și mahiyyah; ca părinte al logicii formei în lumea islamică, 110 i. fondator Pei іэакti< s ho< 1, ! 10; întemeierea filozofiei poli ■ al islamice iy by, 138. ini îrest în mu&ic, 138; predare stiintifica >f 138; ca „Învățător al doilea”, 138; ca succesor al lui al-Kindî, 110, 137; sistematizarea schemei de emanație a zece intelecturi din Unul de, 110; lucrări pe 1 literatură < nd Aristotel, 110; tratat de intelect, S8

Farai water \ ihall, 44; Isli Mi< phi >so phy in

Orientul Îndepărtat: metafizică, 17 Fars: Atacarea conducătorilor, 193 Farsi, Sayyid Muslim, 196 Fasiqün, 122 Fata/Jawan,

Fath 'Ali Shah, 237

Obține o perioadă timidă І! Filosofia lami în Egipt, 183

Fățimids, 44, 112,

Fawzi al-Najjar. Vezi Najjar, Fawzi Fayd Kashni, Mulla Mu în. Vezi Cashion, Muli. Muhsin Fayd fm/d al-muqaddas, il 90 files, 50, 177. Vezi și falsdsifah Fazlur Rahman Vezi Rahman, Fa lur fedeli d^1 amore,

Secolul al cincilea/XI-lea: continuarea școlii lui Ibn Sinâ în timpul 169 al cincilea/al șaselea 'Insula intuiției · filozofie n Și lusia.M8

Fi haqïqat il-'ih · (Despre realitatea iubirii),

FPl-'aql (Despre intelect), 109 Fr -falsafat аі-йій (Despre metafizică), 109, 137.

Fi maqamãt al-'ârifm (Despre stațiile . -e Gnosticilor), 201

Findirisky, Mir Abu'l-Qasim, 37 de ani,

216-218, 287n9

jurisprudență: rivalități ale, 55

Fiqh al-Akbar (Marea Cunoaștere),

Primul intelect, 141, 148, 149

„Primul originar”, 148

Fitzgerald, Edward, 166,167,182,314nl Cinci prezențe divine, 90

Flashuri de Iluminare referitoare la

Virtuți etice (Dawânï), 198 Forme de strălucire referitoare la

Templele Luminii (Dawânï), 199 Forouzanfar, Badi' al-Zamãn, 314n5 Fundamentele dobândirii cunoștințelor

(al-Iusï), 187

Patru articole (Samarqandi), 166 Fourier, Charles, 269

Cele patru călătorii (Muli?ira), 2 ,

53, 55, 65, 79, 88, 117, 203, 224, 228 Cele patru călătorii (Mullâ Shamsâ

Gïlânï), 219

Cele patru călătorii (Sham al-Dïn

Khafrï), 203

Pagina a patra/a șasea: i amie philosophy in Khui isan, 183

Franța, 242, tradiții filosc j 1 ice, 20

Frank, Richai, 306u2

Fredi ick П Împărat), 156

F» « ■ F, gii. Sec Sezgin, Fu'ad

Fül dv nd, Muhammad Mahdï, 315n9

fundamentalism, 270

Furüghï, Muhammad 'Ali, 253 ' tuhât al-makkiyyah, al- (Mekkan

Iluminări), 228 futuwwah, 2 Fuștlș al-hikmah (Ramele înțelepciunii),

64, 138

Gabriel (Arhanghel), 7, 96, 137 Galen, 25

Gardet, Louis, 15, 17, 50, 286n6,

290n35, 302n7
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Gauthier, Léon, 16, 25 Gawhar-i murãd (Bijuteria căutată),

55, 56

Genequand, Charles, 23 geomancie, 203 geometrie, 171

germană: dezvoltare-filosofică, 24; filozofie, 6; Mișcare romantică în, 6

Geschichte der Philosophie im Islam (De Boer), 25

Ghadanfar. Vezi Tabrizi, Abu Ishâq ghayb al-ghuyub, 148

Ghazzãli, Abu Hamid Muhammad al-, 38, 39, 45, 59, 53, 56, 75, 97, 112, 113, 114, 127, 131, 148, 155, 156, 168, 168, 168, 168, 16, 16, 9 285nï7, 294«9

Ghïlanï, Afdal al-Dïn al-, 196 Ghiyâth al-Dïn Mansür Dashtakï.

Vezi Dashtakï, Ghiyâth al-Din Mansur

Gholam Safavi. Vezi Safavi, Gholam Ghulâm Husayn Ibrâhïmï Dmânï.

Vezi Ibrâhïmï Dïnânï, Ghulâm Husayn

Gylânï, 'Inâyat Allâh, 235

Gilânï, Mullã Shamsã, 219, 235 Gilson, Etienne, 15, 16, 273, 286nb, 293h4, 302m1, 303nl2, 339«10

Gimaret, Daniel, 302«6, 307пб gnoza, 32, 35, 36, 37, 40, 41, 46, 49,

74, 87, 119, 131, 139, 190, 194, 203, 209, 211, 236, 239, 243; facultatea inimii și, 94; iluminare și, 76; islamic, 159; cunoștințe și, 99; adică 298n41; sensul intelectului și, 100; a inimii purificate, 102; şiiţi, 36, 111, 146, 304«7; deficiențele abordării Ash'arite și, 52; teoretic, 108

Gobineau, Comte de, 242 Dumnezeu, 3, 55; Fiind de, 2, 232, 251, 253, 262; acordarea de wujüd de către,

176; comunicare de la, 227; creații de, 123; în Ziua Judecății, 125; Esența și calitățile, 244; ca etern, 142; existenţa lui, 67, 292n8; bunătatea de, 178; îndrumarea de la, 144; cunoașterea, 93, 102, 218; cunoașterea detaliilor de către, 113; cunoaşterea lumii prin, 52, 100, 187: Lght of, 135; poziția bărbatului în raport cu, 34; natura, 134; ca ființă necesară, 71; atotputernicia, 125, 126; Unitatea de, 72; calea către, 101; posesia wujüd de către, 76; puterea de creație în, 72; lauda de, 171; prezența de, 130; ca Ființă Pură, 215; în revelația coranică, 226; ajungând, 39; ca realitate, 67, 80, 129, 172, 181; amintindu-se, 173; readuce islamul la perfecțiune, 270; stiinta a, 132; servitori ai, 175; suflet recreat de, 134; sursa realității unice, 78; speakiug lui Moise, 7; transcendența lui, 81; unitate de, 120, 121, 137, 237, ЗООиб; „incognoscibil”, 133; testament al, 86, 97, 126; Cuvântul din, 96, 148; wujüd dat de, 67

Numele și Calificările lui Dumnezeu, 132 Godwin, Joscelyn, 282nl7 Gohlmann, William E., 23 Goichon, AM, 15, 293n3, 294«6,

ЗООпЗ, ЗЮпЗЗ

Goldzihsr, Ignaz, 15 ani

Goodman, Lenn, 19, 23, 310n41,

311«52, 312«55 gradaţie: a fiinţei, 89; of wujüd, 77-78 „Grand Resurrection”, 146 Marea Britanie: filozofie analitică

în, 19, 20

Grecia: profeții antice și, 1; primii filosofi ai, 43; activitatea intelectuală în, 1; tradiția filozofică în, 2, 8, 18, 25
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greacă: filozofi, 150, 159; filozofie 6, 63, 108, 109 146, 156, 198, 214, 215, 30 Jn9; π 1 ion, 4; înțelepți, 139; gândire o· „lanț de ființă”, 77; gândire tradusă în Arabie, 123

Guai d< d Tablet, 149

Guenon, René 20, 274, 284и9

Ghid pentru cei perplexi (M i loridt >),

Gujarat: pp. 11 în,

Gulshan-i Race Г · · și Rose Garden о

Divine Mysteries), 146, 190, 192 Gurghani, Fakhr al-Din > l 172 G i rghani, Mirza Isma'il, 239 G i as, Dimitri, 309n31

Guthrie, Kennt th S., 281st

hadarât al il hiyyat al-khams, al-,

Hadith, 74, 101, 102, 120, 121, 124, 127,

Hafiz, 1 ·

Ha'i i 'Abd al-Husayn, 320nl3

Ha'ii i Yazdi, Mirza Mahdi, 18, 19, 241, 252, 154, 276, 283n7, 295nll, 3bzn4

Hâjjï Mullah Hâ< ; Sabziwârï. Vezi Sabziwârï 11 ieri Mulla Hadï

Hajj I 1 diferență,

hakim: acolo! și g,

Hai abï, domnule Așghar,

Sala, Manșăr al- 156, 159 Hamadâni, \y ai Qudât, 239

Hamid I. Dï al- ■ i η i ini. Vedea

Kirmâni Hamid la I »ïn

Hanafi, Hassan 27!

Hannah al-Fa este cea dreaptă. Vezi Fals 1 urï, Hannâ

dreptate,

haqïqat al-mulwmmadiyyah, al-, 227 Haqq, al- 33, 176;

Universitatea Harvard, 27

Hasan al-Bashri. Vezi Bașri, Hasan

Hasan Qațan al-Marwazi. Vedea

Marwazi, Hasan Qashtian

Hasan-zadah Amuli, Hasan, 254

Hâtif, 102

H yakil al-nur (Templele Luminii), 199, 200

Hayy ibn Yaqz ml Mvinj Fiul celui treaz), 114, Г

Vindecătorul (Fiica: ), 20b

inima: ochi de, 102; acum dge și, 100, 101, 102; mini este proiecția de, 102

State mistice cerești (Mïr

Dămãd), 214

i dayat, Sadegh, 166 de ani

hedonism, 183

! legei, Georg WF, 158

H idegger, Martin, 6, 295nl9

Înălțimea gândirii privind clarificarea misterelor (Abharï), 189

Hein, Christel, 288nl2

Hejaz, 200, 209

Elenă: gândire, 123

Hermansen, b larcia, 23, 293nl9 hermeneutică: esoteric, 133; spiritual, 111

Hermes, 25, 34, 43, . 09, 159, 281n9

Hermetism, 39, 111, 147 150, 156 Isihie, 3

Isihasm, 3

Hidăyat aThikmah (Ghid de filozofie), 162

hikmah, 25, 30, 31, 34, 35, 36, 40, 97 135; ''exaltare față de sufism, 59; renașterea, 59

hikmah bahthiyyah 85. 99

hikmah dhawqiyyah, 85, 99

Hikmat al-'arshiyyah, al- (Înțelepciunea tronului), 23

hikmat al-'atïqah, al-, 158

Hikmat al-'ayn (Înțelepciunea din sursă), 162

hikmat al-'ilâhiyyah, al-, 13, 14, 36, 119, 135; ca punte între formai știința religioasă și gnoză, 36; adepţii refusai să
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accepta metode de kalâm, 52; raport cu kalâm, 49-60; în cercurile șiite din Irak, 60 de ani

Hikmat al-ishrâq (Teozofia Orientului Luminii) 115, 158, 160, 188, 192

Hikmat al-Mashriqiyyah, al-, 11, 140 Hikmat al-Muta'âliyah, al-, (teozofia transcendentă). Vezi teozofia transcendentă

Hikmat al-muta'âliyah fi'Ί-asfâr al-'aqliyyat al-arba'ah, al- (Teosofia transcendentă). Vezi Asfar al-arba'ah

hikmat-i ilâhï, 53

Hilli, ' dlamah Jamăl al-Dîn al-, 51, 52, 59, 65, 133,

Hindu: avatârs, 7; tradiții filozofice, 8; profeții, 1; înțelepți, 4

Hinduism, 145, 156, 229, 273, 295nl8; rishis de, 7

Hastî a lui Hiram (Piramida ființei), 252

Istoria filozofiei islamice (Corbin, Nasr, Yahya), 27, 107, 108

History of Thought in the Islamic World (Cruz Hernandez), 28 history: philosophy of, 157, 3. ·η65 History of Islamic Philosophy

(Fakhry),

Istoria filozofiei islamice (Nasr and Leaman [eds.]), 27, 108

Hobson, J. Peter, 283n8

Duhul Sfânt, 152

homo islamicus , 265 , 266

Horovitz, Saul, 15,50

Horten, Max, 17, 50, 113, 287n8, 288nll, 290n35, 306n2, 306n9

Hossein Ziai. Vezi Ziai, Hossein

Hourani, George, 23, 307n3, 3T2n59 piele,

fyukamiP, 32 de ani,

Humâ'i, Jalal, 236 de ani,

umanism, 270

Hussam al-Elusi. Vezi Elüsí, Hussam

ílahiyyãt bi ma'ruPl-'âmm, al-, 134 Iatromantis, 1, 2,

Ibânah 'an ușul al-diyânah, al-(Elucidarea cu privire la principiile religiei),

Ibn Abi Jumhur Ahs'T, 209, 211,

Ibn Abî Ușaybi'ah, 24

Ibn 'Adì, Yahya, 139

Ibn al-'Arif, 150

Ibn al-Fatik, 139

Ibn al-Haytham, 170, 171

Ibn al-Nadim, 24 de ani

Ibn al-Nă'imah al-Himsî, 137

Ibn al-Qifțî, 24

Ibn al-Rawandî, 143

Ibn al-Sid, 148

Ibn Hanbal, imamul Ahmad, 124

Ibn 'Arabi, 27, 38, 40,' 46, 74, 75, 76, 115, 116, 131, 132, 135, 150, 151, 156, 162, 163, 179, 180, 180, 21, 180, 2, 2 ; efect asupra sufismului, 87; filozofia islamică și, 87; doctrinele metafizice ale, 45; unitatea transcendentă a ființei și, 87

Ibn Hayyan, Jabir. Vezi Jabir ibn Hayyân

Ibn Bahr al-Jâhiz, 'Amr. Vezi Jahiz, 'Amr ibn Bahr

Ibn Bãjjah, Abu Bakr, 114, 152, 156

Ibn Barrajân, 150

Ibn Fatik, 25 de ani

Ibn Hazm, 24, 114, 115, 151

Ibn Kammunah, 189

Ibn Khaldun, 23, 26, 39, 45, 50, 51, 115, 127, 155, 157, 287nl0, 288nll, 313n65

Ibn Khallakan, 24 de ani

Ibn Marzban, Bahmanyar. Vezi Bahmanyãr ibn Marzbãn

Ibn Masarrah, 114, 150, 151, 156,
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Ibn Miskawayh. Vezi Ibn Muskûyah Ibn Musküj ah, Ahmad, 112, 139 Ibn Nadim, 35

Ibn Sufayl, 152, 15(

Π i Qasyï, 156

Ibn Rushd, 16 23, 26, 27 29, 41, 45, 108, 114, 150, 152, 15. 155,156, 169, 188, 194, 213, 215. 2914, 294, 213, 215. 2914n, 291299, accident de 396999; comentarii despre Aristotel de către,

114, 	115; armonizarea credinței

și π ason 1 	11 ■ ui 1er· t nd-

ing of Ibn Sïnâ 70; v· orks <»f, 96

Ibn Sab'ïn, 45, 75, 115, 156, 157; cunoasterea lui Iuda m . d Chrisi; · litate, 56 pro >h 'ite tendinţe ale i 55

Ibn 11 rûn, Sa - 35

Ibn Sïnâ, 4, 5, 22, 27, 29, 36, 39, 41, 42. 46, 49, 50, 67, 68, 69, 74, 114,

115, 	118, 133, 134, 138, 140, 141, 143, 145,152, 155, 1 І9 165, 167, 169, 171, 172, 174, 177, 174, 177, 92, 92, 92, 92, 91 15, 218, 225, 226, 240, 276, 284nl2, 288n22, 290n35, 294n6, 296n23, 298; 43, 305n8, 308n21, 309n31, 310n35, 312n61, ЗІЗибЗ, 319 i8; о к identitatea lui wujüd, 79; lanţ de ■ ing şi, 77; formularea distincţiilor de

n< essity, ntingi mcy, ai imp< troviilitj >y, 71; Hern etic pi itotypes in, 147; asupra intuiţiei intelectuale 99; ca philo -cher bein \, 64, 14k ructwri a realității și, 81; sh dy of in Turcia, 60, sinteza; de Peripai ;ti<Lthought by, 110; ri· a intelectului prin, 98; folosirea lui J 'ersian de către, 112; mitei vizionari de 111.147; noi rks of, 69, 86, 111

Ibn Taymiyyah, Taqï I ' ïn, 38, 76 Ibn Țufayl, 23, 114, 152, 156 Ibn Turnar f . 127

Ibn Turkah Isfahânï, 65, 76, 116, 163

Ibrâhîm Madkour. Vezi Madkour, Ibrâhîm

Ibrâhïml Dïnânï, Ghulâm Husayn, 27.276.292n5, 313n68

identitate: spaniolă, 15 Idrïs, 25, 43, 109, 159 Idris Tmâd al-Dïn, Sayyidunâ, 174 'ifrân-i nazarï, 108

Ihyâ^ 'ulüm al-dïn (Reînvierea științelor lui R( gion), 190

Ïjï, 'Adud al-Dïn al-, 39, 43, 128, 195,'201, 30· h!

Ikhwăn al-Șafă3. Vezi Frați ai purității

Iksïr al-'ârifïn (Elixirul gnosticilor), 23

Ilãhi Qumsha'ï, Muhyï al-Dïi Mahdï, 308nl5

■ ' .■ ·<, ·.·.·*, 132

. /y' W та'паЧ-khășș, al-, 134

Г ; ·■'·-> './ ■; < ib al-islüm, al- (Declara-tic of e Virtues of Islam), 139

Ïl-Khâ id, 43, 190

iluminare, 32, 10 41, 42, 46, 49, 7б| 1118, 211-i; ■ fimi ;, 161; interior, 53; >f inéel·· i, 96; cunoașterea este re ult >f 99; locus în inimă, 84; posibilitate de sus, 228; profeție și, 228, 229; funcția profetică și, 94, 228, 229; recepție de, 77; schooi of, 51, 64, 80, 86, 99, 115, 116, 140, 157, 158-160. Vezi și ishrâqï

Iluminist, 13

'ilm al-Hüdürï, al-, 76,

'Lr al-ușul,

'llm-i hudürï (Cunoașterea prin prezență), 252, 253

Tmâd al-Din Mas'ud Dashtaki. Vezi Dashtaki, imaginația lui Tmâd al-Din Mas'ud: 1 ! lit < ;e ated, 100;

puterea de, 100= wc le of, 179 Imam al-HaramajO fiul lui al-Ju. Vedea

Juwayni, imamul al-Masjid
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Imamologie, 134, 147 imagini. 31 prejudiciu, 71, 86, 141 imposibilitate, 141; distincție de contingență și necesitate, 71-73 imtinâ', 71, 86,

Inati, Shams, 23 inbi'ăth, 149 Incoherence of the Incoherence (Ibn

Rushd), 114,

Incoerența filozofilor (al-Ghazzali),

India, 189, 200; Tradiția Alamut în, 147; al-hikmat al-ilâhiyyah in, 60; misionari creștini în, 220; viata intelectuala in, 46; Filosofia islamică în, 28, 88, 160, 163, 183, 192, 194, 204-207; Ismă'îlism în, 112, 147; biblioteci în, 21; metafizica în, 17; Mo ;hul perioada în, 43; tradiții filozofice ale, 7; filozofia lui Mullã Șadră în, 117; religii ale, 6; muzica sufi în, 138; Sufismul în, 128; școala unității conștiinței în (Vezi Simnãni, „Ală” al-Dawlah) Indian: înțelepți, 139; Sufism, 132 Indonezia, 277; studenți care studiază în Occident din, 19

indo-pakistaneză: texte islamice, 26; predarea falsafahului în școlile din, 44 inițiere: ciclu de, 37 insãn al-kãmil, al-, 100

Institut Franco-Iranien, 22 intelect: capacitatea de a distinge!

între wujüd și mâhiyyah by, 67; Activ, 98, 99, 142, 152; grade de, 99; a unsprezecea, 200; Mai întâi, 141, 148, 149; creştere de, 99; intuiție și, 99; Perspective islamice asupra, 93-103; sensul lui, 93, 95, 100; revelație și, 96; Al doilea, 141, 149; fenth, 141, 149; În al treilea rând, J 49; universal, 98; funcția universală a, 100
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Iqtișâd fPl-i'tiqâd, al- (The Just Mean in Belief), 127
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Leaman, Oliver, 19, 20, 28, 108, 282«3, 287n8, 290n34, 298n38, 302n4, ЗОбпІЗ, 309n31, 3Un46, ЗІІЗ7,п312«

Leiden, Cari, 337n2

Les Religions et les philosophies dans P Asie central (Gobineau), 242

Lewisohn, Leonard, 320nl7 paradoxul mincinosului, 196

Viaţa lui Ibn Slnâ (Gohlmann), 23 light: knowledge as, 161; de lumini, 160; metafizica lui, 160; simbolismul, 161

Lings, Martin, 281 «8, 297n32, 337n2 literatură, 194, 240; Arabie, 290«43 Fiul viu al celui trezit (Ibn Țufayl), 114, 153, 154
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Maqãlât al-Islamiyym (Doctrinele musulmanilor),

Maqamât al-'arifin (Tâtions of the Gnostics), 201

Maraghah, 162. Ce este? filozofie în 188, 189

Index

363
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Moghul · eriod, 43 Mog il neck

Mohaghegh, Mehdi, 17, 18, 293nl, 297n29, 305n7, 310и39, 324nl, 325n6

monadologie, 148 mongoli: distrugere de către, 112;

de tru< non din califatul abbasid

prin, 45; invazia Anatoliei, 192; invazici de AzB-baijan de, 186 monoteism, 2, 141; Avraam 1,

6, 109

Mai mult, Sir Them.· 269 Morewedge, ParvizJ 23, 300;. · 329n6

Morgan, i 'vid, 320nl7 Mc is, Zailan, ЗОІИІЗ, 329n8 Maroc, 275, 278; filozofie islamică

phy in, 152; Sufi ordonă în, 76

N' irris, James, 19, 23, 311-46, 329-6

Moise, 5, 34; vorbit de Dumnezeu, 7 mișcare, trans-substanțial, 231, 232 M . Sinai, 7

Mu'allim al-thânï, al-, 138

Mu'ayyid al-Din al-Jandï. Vezi Jandî, Mu'ayyid al-Dîn

Mubda' al-awwal, al-, 90, 148

Mudarris Țihrănî, Ãqã 'Ali Hakîm, 65, 88, 117, 239-242

Mufid, Shaykh al-, 133

Mughirâh, al-, 210

Muhhakamat, al- (Procese), 113, 200

Mie. a spus „Abduh. Vezi „Abduh, Muhammad

Mi h immad Shams al-Din al-Di Shahra uri Vezi Shahrazuri, Mu: 	■ nad Shams al-Din

Muh m.... al-Sanusi. Vezi Sanüsï,

Muhammad

Eu h mn ¡d krkoun. Vezi Arkoun, M·ha n .ad

f· introduce mm ad îâqir a Șadr. Vezi Șadr, Μι Iammad Baqir

Muh in ad ibn Da'u al-Isfahni. și am spus: Muhammad ibn Da'ûd

Muhmmad ibn Zakar a fost al-Râzï. Vezi 1 zi, Muhammad ibn Zakar yyâ3

Muhammad Iqbal Vezi Iqbal, Muhammad

Muhammad Khan Marwi. Vedea

Магм, Muhammad Khan

Muhammad Mahmoud Dihdar. Vedea

Dihdar, Muhammad Mahmud

Muhammad (Profet). Vezi Profetul

Muhammad I aqî Dâni hpazhüh Vezi Dãnishpí hûh, >4u ïammad Taqï

Muhammad I unakãbunl Mullâ See Tunakâbunî, Mullâ Muhamr-ad

Muhammad Ismâ'ïl Darbkûshkï Ișfahâni, Mullâ. Vezi Ișfaha ni, Mullâ Muhammad Ismâ'ïl Darbkûshkï
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Muhsin Fayd Kãshãní, Mullã. Vezi Kãshãní, Mullã Muhsin Fayd

Muhsin Mahdi. Vezi Mahdi, Muhsin Muhyi al-Din ibn 'Arabi. Vezi Ibn

'Arabi, Muhyi al-Din mukshafah, 95

Mușlih, Jawãd, 254, 290n41

Mullã Șadăra. Vezi Șadră, Mullã Mullã Bãqir Majilsi. Vezi Majlis,

Mullã Bãqir

Mullah Mahdi Naraqi. Vezi Naraqi, Mullah Mahdi

mu3min, 59 mumkin, 71 mumkin al-wujüd, 141 mumtani',

mundus imaginalis, 100

Munk, Solomon, 15, 25, 50

Munqidh min al-dalal, al- (Eliberarea din eroare),

Muntaha^l-afkár ft ibânat al-asrãr (Înălțimea gândurilor referitoare la clarificarea misterelor), 189.

Muntakhab al-khãqãnífi kashf haqãHq 'irfãm (Selecțiile Koyal conm-ing the f nveiling of Gnostic Truths), 237

Muqaddimah, al- (Prolegomena), 115 Murata, Sachiko, 286и2

Murcia: Filosofia islamică în, 155 Mușâri'ah, al- (Lupta cu

Filosof), 169

Murtad Muțahharî. Vezi Muțahharî, Apostat

muzica, 138, 190 muta'Jallih, 36

Mușțafă 'Abd al-Râziq, Shaykh. Vezi 'Abd Râziq, Shaykh Mușțafă

Muțahharî, Murtadă, 18, 117, 254 mutakallim, 38, 50, 51, 119, 129, 133,

135, 292n6

Mu'tazilism, 97, 121-124, 306/î2, 307n7; practica obligatorie a, 124; cinci principii ale, 122, 123; teologie, 53; teoriile atomismului, 144

scoala Mu'tazilite, 38; dominație în kalăm, 49

Misterul misterelor, 148

Tratatele mistice (Suhrawardî), 23

misticism, 214

Nazzãm, Abü Ishãq al-, 121, 123 nabl, al-, 149

Nãbulusi, 'Abd al-Ghanyi al-, 45 Nader, Albert, 306н2

Nadwi, Sayyid Sulayman. 173 nafas al-Rahmãn. Vezi Br< ith din

Milos

nafs, 134

Nahj al-balãghah (Calea Elocvenței), 120

Najaf, 240, 255

Najjar, 'Ali Sami al-, 26

Najjar, Fawzi al-, 23

Najm al-Din Dabiran-i Kãtibi Qazwïnï. Vezi Qazwïnï, Najm al-Din Dabirãn-I Kãtibi

Ñames și se califică (Ibn 'Arabi), 87

Nanji, Azim, 308n 13

Naqd al-nuqûd fï ma'rifat al-wujüd (Critica criticilor referitoare la cunoașterea ființelor) (Ămulî), 87

Naquib al-Attas. Vezi Attas, Naquib al-Naraqî, Mullã Muhammad Mahdî, 59, 235

Nasawï, Abû Nașr, 172, 173

Nășir al-Dîn al-Tusî. Vezi lusî, Nașîr al-Dîn

Nașir al-Din Shah, 242

Nășir-i Khusraw, 5, 111, 133, 146, 148, 167, 227, 284nl2

Nașîrean Ethics (al-Iusî), 116, 187 Nasr, SH, 17, 18, 19, 107, 281n9, 282nl5, 283n4, 284nl0, 284nl2, 286nl, 286nl, 286nl, 286nl, 286nl, 286nl 290n46, 292n7, 294n5, 294n9 , 294nl2, 298n23, 298n38,
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Nasr, SH (continuare)

ЗООиЗ, 30ІПІ5, 302н4, 304n7, 305n2, 305n5, 306n73, 307n8, 308nl0, 309n37, 310n34, 311n31n46, 311n31n46, 311n46, 311n46 318n36, 319n6, 319n7, 320nî2, 320n76, 322n28, 325n6, 328112, ЗЗОпІЗ, 331nl , 338n4, 339n8 naționalism, Arab, 285n27 Native Americane, 7 Natural Philosophy (Ibn Sînâ), 177 Nature: Divine, 126 God s, 130;

filozofia, 126

Nayrîzî, Mïrzâ hihãb al - >în, 244 Na shãbi.rï Farïd al-Dïn Dãmãd

ai-, 196, 201

Nec ; . i ing, 66, 71, 72, 141, 142, 181, 237

necesitate, 141; ol contradiction, 176; distinct de contingență și imposibilitate, 71-73, 110

Contradicția N ■ ssfty din lume și ! 1 terminism și subzistență (Khayyãm), 173

Neomfucian: philosophie· ·, tradiții, 8

Neoplatonism, 40, 109, 115, 136, 138, 140, 151

Neopythagoi lanisrr. '9, 111, 112 Neo-temism, 15

Netton, lan, 20, 28

Nichoîson, Re nold A., 290 I, 301nl7

Nichoîson, Richard, 33' și Nihãyat al-iqdăm (Extreritatea

Action sau Summa Philosophiae), 127 nihilism, 271, 339n6

Al XIX-lea ■ ury: francez 'atio-nali n , 154; introducerea tei filozofice islamice: t în Occident, 22. d< elopments filozofic în, 24; tradiții pi ilosofi-cale, 15

Nizan nii Mulk I t vvâjah, 44, 164 Nizan al-Dïn Mimad Dashtaki. Vedea

Dashtaki, Nizam al-Din Ahmad

Nici curriculum, 207 Niz . liyyah madrasa, 169 Nizamiyj ih School System, 44 Nizami 'Ai udï Samarqandï. Vedea

Samai ■ ¡ ■ idï, Nizâmï 'Arüdï Nobil Coran Vezi Coranul inexistent ■■

N >rt. Afi.· Filosofia islamică în,

156

Noțiuni ( al-Iusï ), 147

N Tir al-Anwar, 160

Nuri, Mirza Hasan, 236, 240, 243, 245 Nuri, Mullah 'Ali, 65, 88,117, 236, 243

Obiectul de închinare al gnosticului

(Ibii Sab'ïn), 156 ocazionalism, 126, 130, 307n7 Western Exile (Suhrawardï), 152 C ' to the Soul (Ibn Sinâ), 191 Ol leadoi , Harry, 283n4 Om¡ Kha· irr See Khayyãm, 153;

'Umăr

omni aot ;nt alism, 129, 130 the )nt 148

·■■ \4 ' i. ■■ 'szcs (al-Kindî), 109, 137

·■ E m iţia Ştiinţelor

(al-Fãrãbi), 138

'■ .■;·.· 	' f Dragoste (Suhrawardï),

158

ontologie, 2, 86, 172, 216, 226, 232, 25'1, 253, 262, ЗООиб Avicennan, 141, 142

Organon (Aris tot le), 110 „Oriental Philosophy”, 153, 309n37 „Orient of Light”, 155

Orienturile inspirației divine ('Abd al-

Razzãq LăhȚiî), 55

Originea și sfârșitul (Mullã

Șadră), 5555 Inițiatorul, 149, 151 Biserica Ortodoză, 3 Otoman: madrasahs, 44 Owen, Robert, 269

Perioada Pahlavi, 117 Pahlawî (înțelepți), 79-82

Index

Pakistan, 275; crearea centrului de filozofie islamică, 27-28; Texte islamice din, 26; Jamâ'at islamî in, 117; biblioteci în, 21; studenți care studiază în Occident din, 19 Pallis, Marco, 337и2

Palmer, GEH, 293n2 Panîpăti, Nizăm al-Dîn, 216 Paraclete, 221

Parmenide, 2, 3, 4, 224, 229, 303и9 Partaw-nãmah (Cartea strălucirii), 36

Pascal, Blaise, 261

Calea Elocvenței ('Ali ibn Abî Țâlib), 120

Pendleburg, David, 293nl9 perfecțiunea: iritația filozofilor «nd, 59

Filosofia peripatetică, 25, 35, 36, 38, 39, 42, 45, 46, 49, 50, 52, 53, 55, 80, 86, 87, 97, 100, 109-111; înfiinţare a, 110; sinteza principiilor islamice în, 109

Persia, 204, 209, 283n5, 320nl4; al-hikmat al-ilohiyyah in, 60; Învățăturile așarite în, 127; Misiunea creştină ries în, 220; conditii in, 14u onquered de safavizi, 200; efectul lui Armili asupra filozofiei în, 87; integrare >f hikmah și kalâm in, 51; științe intelectuale în, 44 Islamie philosophy n, 26, 28, 155, 158, 160, 162, 163, 190, 192, 194; Ismâ'ïlï philosophy in, 146; Puterea Ismâ'ïlï în, 112; Școala Marwì din, 237; Mongol invasi in of, 8; perioada Pahìavi în, 247, 251, 254, 276; activităţi filozofice în, 116, 169; tradiţii filozofice în, 236, 255; perioada Qajar în, 237, 238, 247, 251, 252; raportul dintre falsafah și religie în, 43; atmosferă religioasă în, 235; renașterea filozofiei islamice în, 108; rolul falsafah in, 45, 46; dinastia Safavid în, 116;
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Scoala de Iluminare in, 116; Școala din Isfahan în, 87; stăpânește Seljuq în, 168; teachmg of falsafah in, 44; Perioada Zand, 251

persană: texte filosofice traduse, 22; poeţi, 39; ascensiunea ca limbaj filozofic major al islamului (vezi Nașir-і Khusraw); înțelepți, 79; Sufismul, 182 farmacologie, 200 fenomenologie, 19

Philoponus, Ioan, 215, 326nl4 filozofie perenă, 20, 21, 40, 112, 139, 279, 283n8, 303119

philosophia priscorium, 158 Modul filosofic de viață (al-

Rădăcină), 33,

Filosofi autodidact (Ibn Sufayl), 114,

filozofie: scoala din Almeria, 150; american, 9; analitic, 19, 253; andaluz, 150; anglo-saxon, 7, 19, 253; anti-Peripatetic, 145; Arabie, 25, 285n21; argumentativ, 99; Aristotelian, 64, 98, 140; de art, 118; autentic, 273-280; Avicennan, 112, 113, 115, 158, 163, 169, 177, 183, 187, 192, 214, 216, 219, 220, 245; în Azerbaidjan, 185-193; de a fi, 88, 226, 227; carteziană, 253; Creștin, 33, 63, 85, 94, 110, 141, 215, 273, 279; contemporanarv, 266; Continental, 181; discursiv, 85; Peripatetic timpuriu, 136-141; mashshâT de est, 152; european, 241, 269; de existenţă, 89; greco-alexandrian, 108, 120, 137; greacă, 6, 108, 146, 214, 215, 303n9; armonizarea cu spiritualitatea, 158; Hegelian, 253; Hermetico-Pitagoreică, 145-150; Hindu, 112, 144, 216, 274; de istorie, 157, 313n65;

iluminationist, 97, 100, 142; intuitiv, 85, 99; ishrâqï, 159, 160-162, 211; Ismâ'ïlï, 81, 108, 111,
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filozofie (continuare)

112, 142, 145-150, 183, 187, 218, 305n5, 311 «46, ЗЗОиІЗ; evreu, 28, 33, 63, 110, 141, 150, 152; Kantian, 241, 253; »f lege, 118; marxist, 274; mashshüJ¡ 136-141, 199, 203, 247; de tematică rr, 170, 183; medieval, 214; noduri, 274, 303«9; mystieel, 278; natural, 112, 123, 14', 171, >03, 231; oí nature, 126, 3051. Neopia ni· ,98, 140; forma orală, 7; Orient il 111, J 40, 153, 161, 309n31; p<enial, 8, 158, 220, 274, 277, 279; Pe u pat ti 25, 35, 36, 38,39, 42 · 16, 19, 50, 52, 53, 55, 80, 86, 88, 100 109-111, 140, 142, 146, i 55, i 56 158, 162, 187, 201, 203, 210, 214, 217, 221, 224, 288/1198, 288/118 2; platonic 115; po itic, 110; postii··· I и: hdian i hase de 11 45; practic, 1! ·'>; j re, >arati(>n a minţii pentru inteligenţă şi T7·, profetic, 9, 109, 209, 212, 217, 218, 221, 223-213, 255, 277, 278, 329n9, 330/173 purp ; <>se of, 77; of quantum mechanies, 171 relatia cu religia, 6; rational, 99;

rei t sau t< pr< j he > 146; raport cu religia, 31 >/i59; raport cu teologia, 60; religie și, 145, 154; r< oted ii certitudine, 16; Rusă 1 -ih dox, 2/ ! ! adrian, 236.240, >45, 298/144; de știință, 118, 305/16; secular 2 1, 279 spe \ ilativi ; 138; studiul hist< η of, 107 118; taoist, 274; „gustat”, 85, 99; împotriva teologiei, 113, 114; TI rr stic, 273; tradițional, 35, 87, 274; transcendent, 224; ri diverse discipline, 118; Western, 85, 94, 98, 150, 241, 252, 25 ·. 255, 274, 275; de Yoga 217

filozofie, I slam c, 33, 49 135; după Suhra· irdi 16· şcoala andaluză, 155, 1 >6, 157; în ontem-

lumea islamică porară, 117, 118; efect ■ Ibi 'Arabi on, 87; întrebări epistemologice în, 93-103; existență și, 63-84; influen- ; of i · intellectu il

I < spectivă pe, 108; màhiyyah în, 83 84 ca tradiție intelectuală majoră în Islami Id, 108; n min; ¡ al in dieci si intuitia in, 97; metodologia cunoașterii în, 97; ontoìogy în, 63 84: originea, 108, 109; Persia ca reședință principală a, 108, post-Avicennan, 85-91; apropierea între s hools of, 16 , 163; raționalism · 113: relații dintre rațiunea intel ct și intuiție, 93-103; ' d renașterea, 65; Școala din Isfahan și, 116, 117; în Spania, 114, 115, despre structura realității, 10-84 studiul a fi în, 85-91; Sufism. 100; tradițional, 107; în Apus, 13-30; în ţinuturile islamice de vest, 150-158; wujüd și, 63-84 fizică, 141, 171, 339/16; Aristotelian, 114

Picatrix, 147 Pines, Shlomo, 15, 307/17, 310Ы7 Pîrzădah, Rafr 219

Platon, 3, 7, 37, 64, 138, 144, 150, 159,

303/19; politicai philosophy of, 110 Platonisr i 159; Muslim,, 151 Pléi · ies, ' , 107

i· nus, 137, 218, 287n9 pneumatc · logy, 6 poezie, 211

( >ets: Perșii n, 39; Sufi, 39 Polei of tiu Sta e of Being a Pole

(/ѵяшп), 188

Poli hing instrument al Purității

('Alawî), 220 Polit, Gu tavo, 291/14 i ■ stmoc < nm, I 259, 266, 271 I ■ perioada st-Rena'sE nce period: philosopha

cal tr Hitions of, 38
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Pourjavady, Nasrollah, 318«2,

319и7, 320п13 prezență, 89 presocratic, 4 principialitate, 215; a fiinţei, 89; de existenţă, 87; din mâhiyyah , 176; din wujüd, 77-80, 176

Produs, 88

Prolegomeni (Ibn Khaldün), 115, 157 profeție: Abrahamic, 93, 215;

accesibilitatea cunoștințelor prin, 93; angelologie și, 229; ciclu de, 37; lunction de, 133; iluminare și, 228, 229; realitatea de, 94, 129, 135, 227, 273; raport cu filozofia, 146 Profetul, 57, 101, 120, 125, 132, 161, 175, 178, 217, 225, 228 Profetul Islamului. Vezi prevederile Profetului Călătorului (Mullã

Șadră), 180 psihologie: tradițional, 6 Pure Being, 90, 215 Purification of Morais (Ibn

Musküyah), 112, 139

Scopurile filozofilor (al-Ghazzalî), 113

Piraniida ființei (Yazdï), 252 Pitagora, 2, 4, 7, 150, 229, 281 nl,

'303n9

Pitagorei, 159, 224

Qâdî 'Abd al-Jabbâr. 122

Qâdï Sa'ïd Qummî. Vezi Qummî,

Qâdï Sa'ïd

Qădir, al-, 178

qahr, 151

perioada Qajar,

Qănun fPl-fibb, al- (Canonul medicinei), 140, 206

Qaramalikî, Ahmad Farămarz, 321/123 Qarashi, Abüd-Majd Mu han riad

Tabriz Malakănī, 190

QashqaH, Jahngi Khan. 236, 243 Qayșarî, Pã3üd al-, 39, 45, 51, 76, 116,

Qazwin, 240

Qazwïni, Dabirân-i Kâtibï. Vezi secretarul de stat, Dabírãn-i

Qazwini, Mullah Aqa-yi, 236, 240 Qazwini, Sayyid Abü Ч-Hasan Rafi'i, 117, 246, 249, 276, 326/115

Qom , 59 , 235 , 238 , 252 , 254 , 255 Quadri , Goffredo , 25

Quantum Enigma (Wolfgang Smith), 171

quiddity, 141, 172, 215, 293/11; distinct de existenţă, 141; existenţă şi, 70, 175; intelect și,

Qummï, Qâdï Sa'ïd, 219, 235 Qumsha'ï, Ãqã Muhammad Ridâ, 236, 238, 239, 241- 244

Qunyawï, Șadr al-Dîn al-, 45, 74 Coran, 7, 35, 37, 64, 102; porunci de la Dumnezeu în, 148; cosmologie a, 149; despre Dumnezeu ca întâi și ultim, 75; ierarhia ființelor și, 77; interpretări ale, 268; natura revélației în, 96; deficiențele abordării Ash'arite și, 52; ca sursă de speculaţie filozofică, 109· învăţătură despre unitatea transcendentă a fiinţei, 74; învăţături ale, 108: savanţii tradiţionali ai, 121; vei ses of, 175, 176, 177 Coranic: comitet, 14, 133, 190, 200, 201, 206, 224, 227, 330nl4; doctrină t révélation, 98; jurisprudență, 133; revélații, 6, 25, 26, 226, 231; versuri, 228, 324/11 Quțb al-Dïn al-Shïrâzï. Vezi Shïrâzï, Quțb al-Dîn

Quțb al-Dîn Ashkiwarï. Vezi Ashkiwarï, Quțb al-Dîn

Quțb al-Zamăn Muhammad al-Țabasî. Vezi Țabasî, Quțb al-Zamãn Muhammad

Rab'-i Rashîdî (Tabriz), 44, 190 Ridã-zãdah Malik, Rahîm. 314/16, 318/138
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Rafï' al-Dïn Shïrâzï. See Shïrâzï,

Rafï' al-Dïn

Râhai al .7/ (R pose of the Intel-

k t), 111, 146 Rahman, Fazlur, 18, 19, 294n6,

ЗОЗпІІ, ЗЮпЗб, 328n2 Raine, Kathleen, 330nl8 Raj b 'Alï Tabrïzï, Mullã. See

Tabrïzï, Mullâ Rajab 'Alï Rashid, Ro >hdi, 325n8 Rashïd al-Dïn Fadl Allí 1 43, 44,

190, 192, 291n48 Rashtï, Ãqã Muhammad Ridà, 239 R shtï I irzâ ■ i ishim, 247 ratiocination, 77, 95, 99; criticism of,

40

raționalism, 113, 224, 229, 271;

Aristotelian, 157; Franceză, 154 Râzï, Abü Hatïm al-, 133, 14 Râzï, Fakhr al I al-, 39, 43, 49 50

53 64, 69, 70, 74, 97, 113, 128

162, 168, 18l> 192, 201

Râzï Mï Qawâ ч al-Dïn, 219 F ï, Muhammad ibn Zakai ■. 3 al-,

42. 	112.143; · · misn și, 144; celebrat ca medic, muzician, alchimist, 14!. 145; déniai de n >ity < >f profet y by, 144; etl iic şi, 144; · I pendinţă de, 145; vederi filosofice despre, 144,145 Râzï, yutb al-Dïn al-, 113, 205 realitatea: absolută, 81; cosmic, 131;

diversitate < gânduri asupra structurii, 80-84; Divin, 176; lui Dumnezeu, 67, 80, 129, 172, 181; n îtafizică și, 295н18; Muhamn adan, 218, 227; în relație cu wujüd, 71; ca Principii 90 al profeţiei, 94, 135, 227; of rev I tion : 5 stru< tui of, 80-84; suprem, 102; Ultimate, 295?il5; unde: tanding natu e of, 65; de wujüd 73-74, 80-84 motiv: émotion și, 102; fai( ■ i,

93; armonizarea cu credința, 115; Islam и perspective asupra 93-103; posesia facultății de 102 este reflectarea intelectului, 94-95

Reconstrucția gândirii religioase în Islam (Iqbâl), 129

reducționismul, 267, 271, 339n6 Regimul Solitarului (Ibn Bâjjah), 114, 152

relativism., 271

religie(e): comparativ, 220, 221; documentația fundațiilor de, 57; indian, 6; iranian, 6; filozofia lui, 145, 154; rapp< > tw ith falsafah, 43; elat pe filosop ■ . 36, 312n59

Renaștere, 1\131.158.217, 160.262.266

Renan , Ernst , 16 , 29 , 154 , 312n57 Repose of the Intellect ( al-Kirmanni ), 111 , 146

revelație: alfa și omega de, 102; compară ntai şi tatura cu intellecţia, : detenţie de, 135; iluminare tio: 	. p dlect și, 96;

islamic, 100; ca oeanc pentru realizarea . th H, mesaje ale inimii și, 100, 101; parțial, 96; Coranic, 98, 231· realitatea lui, 135; universal, 96; adevăruri ale, 95

. . . . lie Reînvierea științelor religiei (al-Ghazzali), 190

Rhazes. Vezi Razi, Muhammad ibn Zakariyya3

Porumbelul inelului meu (Ibn Hazm),

R / 'д/г nu există kulliyyat

1 Freat · л·, știința principiilor universale ale ființei),

Risai h fPl (T eatise on the Intell< i ), al-,

1 âlah fTl ' . ■. гш3/ . ■ al-(Tratat despre 1 al » existenţei şi omului I espoi^tbüfy), 172

Risâlah fi4-wujü(M ш (1 reafcse despre Ființă), 175

1 tâlahfl tchqîqăt al-șifâ. a1, (Tratat privind verificările calităților), 175

Risâlah fi wahdat al-wujüd. bal al-nuÿAtd 1. eatise pe Jmty
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Existența sau mai degrabă a

Existent), 244

Risãlah jawãban li-thalãth masării (Tratat de răspuns la trei întrebări), 176

Risãlah mawsümah bi-silsilat al-tartïb, al- (Tratat cunoscut ca Lanțul Ierarhiei), 174

Risãlat al-adliawiyyah, al- (Tratat de Ziua Învierii), 230

Risãlat al-diyãy al-'aqlï fi mawdü' al-'ilm al-kullï (Tratat de lumină intelectuală referitor la știința universală), 174

Risãlat al-siyãsiyyah, al- (Tratat de politică), 189

Risãlat al-tawhid (Tratatul unității), 128

Risâla-yi șinâ'iyuah (Tratat de arte), 216, 217

rishis, 7

Rizvi, Saiyid Athar Abbas, 205 Robinson, Francis, 291 n51, 318nl The Romance of Wîs and Ramïn (Gurgânï), 172

Grădina de trandafiri a misterelor divine (Shabistarï). Vedeți Grădina secretă de trandafiri a misterelor divine

Rosenthal, Erwin, 15, 23, 322n30

Rosenthal, Franz, 23, 287nl0 Rowe, Joseph, 329n9

Rowson, Everett K, 23 de ani

Selecții regale privind dezvăluirea adevărurilor gnostice (Zunüzï), 237

Rubâ'iyyât (Khayyãm), 167, 183

Rüh Allâh Khumaynï, ayatollah.

Vezi Khumaynï, Ayatollah Rüh Allah

Rümï, Jalãl al-Din, 141, 191, 265, 290n39

Rusia, 274

Sabaeans, 43

Șabbâh, Hasan al-, 146 sãbiq, 149

Sabziwari, Hâjji Mullã Hâdï, 65, 79,

88, 117, 167, 203, 238, 318n37 Sabziwari, Mirza Hasan, 246 Cartea Sacră, 227, 228, Vezi și Coranul

Efuziune Sacră, 66

Sa'd al-Din al-Taftãzãní. Vedea

Taftâzânï, Sa'd al-Dïn

Șâdiq, imamul Ja'far al-. Vezi Ja'far al-Șâdiq

Șadr, Muhammad Bãqir al-, 117, 277 Șard al-Dïn al-Qunyawï. Vedea

Qunyawï, Șadr al-Dïn

Șadr al-Dïn Shïrâzï. See Șadră,

’ Mullã

Șadră, Mullã, 5, 22, 23, 34, 37 40,

46, 49, 52, 68, 73, 78, 97, 116, 131, 150, 162, 163, 167, 176, 179, 180, 189, 193-194, 197, 197, 197, 197, 192, 192, 192 , 212, 214, 215, 223-233, 236, 237, 240, 242, 276, 284η 12, 291 η51, 292η7, 294п11, 298п29, 298п29, 298п29, 298п29, 298п29, 291 η51, 292η7 315p10, 321p21, 326p15, 327p30, 328p2; acceptare a unității, gradației și principialității wujüd-ului de către, 80, cunoștință cu importul; nt teologi, 53; atacul · >n baza kalãm de către, 55; dezvoltarea lui al-hikmat al-ilãhiyyah și, 51; familiaritatea cu Khafrï, 203 ; identificarea wujüd-ului cu lumina, 80; sau. importanța puterii imaginației în cunoaștere, 100; integrarea moștenirii lui kalãm în lucrările lui, 55; Kasr al-așnăm al-jâhiliyyah din, 54; în perioada safavidă, 87-88. , 88; spuse ale imamilor șiiți în lucrările din, 109; despre structura realității, 80; Școala din Isfahan și, 74, sinteza, 94; concepția islamică tradițională a istoriei filozofiei de, 107; teozofia transcendentă a, 53 , 77; despre adevărul poziției lui asâlat al-wujüd, 79; înțelegerea wahdat al-wujüd, 76-77
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Index

Saeed Shaikh. Vezi Shaikh, Saeed

Sa favi, Gholam,

perioada safavidă, 59, 134, 143, 163, 59;

193, 197, 200, 203, 204, 207, 213, 220, 235, 236, 325n8; drepturi și ind, 36; inte llectu ■ life in, 46; sinte-sis conf

Safir -yyi ùz V iselul lui

Tabriz) 190 191

înțelepți: grec, 139; Indi n 139;

1 amie, 83; Khusrawan, 79 de ani;

nativ american, 282.ПІ8; Doi, 79-80, 81, 82; Persană,

15, 79; Sunni, 220

sahabah, 57

Șahbâ. Vezi Qumshă'î, sabie

Muhammad Rida.

Sahl al-Tustarî. Vezi Tustarï, Sahl al-

Sahl ibn Harun. Vezi Ibn Harun, Sì 1 Sa'idi, Ahmad, 3T7n27

St. Louis A ■ reducere, 98, 99, 269

St. Louis Bonaventura, 264

St. Louis Simon, 269

St. Louis ii ca, 33, 69, 99, 119, 26,

ЗОЗпЮ, 309/6

Sarea George, 323и39 325n8

Psalmistul Abü 'Ali, 189 mântuire, 94, cunoscut; e din

inima și, 101

Mântuirea ( Ibn Sinâ ), 64 , 86 98 , 111 Samarqand , 209

Odihnă, Nizămî 'Arüdï 166,

168

Odihnită, Shams al-* )ïn, 191

Sanâ'ï, 39 de ani, 1K

Sanscrit. 216; translati >n in

eu sic

Sanüsï, Muhamn i al-, 128

Sarah, Ahme. și ibn Țavvib il-,

110,

Sarakhsï, Sayyi d Sadr al-Dîn al Ю6 sarahân al-wujüd,

Sawajï, 'Umar ibn Sahlâit al-, 186 Sayyil, Aydin, 318.'

Sayr-i hikmat dar Urûpâ (The

Dezvoltarea filozofiei în

Europa), 253

Sayyid Abu'l-Hasan Rafi'i Qazwini. Vezi Qazwini, Sayyid Abu'l-Hasan Rafi'i

Sayyid Ahmad Khan. Vezi Khan, domnule

. . . . yid Ahmad

Saj j id Ali Khan Kabir I shtaki.

Vezi Dashtaki ' ■■·'.■ d Ά Khan Kabir

Sayyid He ■ iar Amuli. Vezi Ãmulí,

ii țfyid Hayd ir

Spune* d fa il al-Dïr Âshth an. Vezi Prietenia, Sayyid Jalal al-Din

S.·' d Muhammad Hussain

Țabăț bă’î. Vezi Tabă'î, Sayyid

Muhammad Hussain

Sayyid Muhammad Kazim 'Azhar. Vezi 'Așșăr, Sayyid Muhammad Kazim

Sayyid Sharif al-Jt· în Vezi Jurisprudență, S ■ yid Sharif al-

Scl un 1, *\nnem< ie, 275,

Schmi It With 1m, 338n3

Schmidtkt Sabini 119и8 324n4

Schmitt, ( lhe - :s,

Schn olders, ' 25 august

Școli 69, 89, 108 153, 156;

C atol c, 19; Hristos· în, 16; evreiesc, 15, 16, 19; latină 15, 137; Vest, ЗОЗпЮ

Scolasticii. Vezi Scolastica

Şcoala din Azerbaidjan, 195, 318n2

Școala din Bagdad, 189

Școala lui Ibn Ibi, 162,

Scoala de Iluminare ■ 64 80,

86, 99, 115- 17, 140, 157 158-160 163, 314n72

Școala din Isfahan, 51 53, ' 74 8, ' 16, 117, 1 14, 162, 163, 176, 192-195, ■ 17, 209-221, 219, 220, 254, '7n3106, 032*5L 3, 032* 327n29;

developmei t al-h'kmaf al-ilrthiyyah in, 51; fază târzie, 235-237

Scoala de 'ì? în, 117

Școala umană, 19/

Sch< 1 · ■ i hãyãna 274

Scoala din Maraghah, 195
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Scoala de kalãm

Scoala de mashshã^, 117

Scoala din Qom, 252

Școala din Shiraz, 189, 190, 192, 193-

195, 	200, 203, 209, 212, 225, 254, 320nl7; ascensiunea filozofiei islamice în India și, 204-207

Scoala din Teheran, 235-256, 259, 275; începuturi, 237-239; patru hakïms și, 239-247; înfiinţare deplină a, 239-247; Jilwah și, 245, 246; perioada ulterioară, 247-251; Mudarris în, 239-242; Qumsha'î și, 242-244; Sabziwârï și, 246; semnificația, 251-256

Școala Vajrãyãna, 274 Schumacher, Ernst, 268, 339«6 Schuon, Frithjof, 20, 91, 274, 282и20, 283n8, 284н9, 286и1, 291и4, 293и4, 293п27,293п2,293п2, 03и9, 307и6, 318и35, 337p2

Schwarz, Michael, 307p7 science, 140, 193, 194, 261; aplicat, 214; chineză, 43; clasificarea,

42, 	308«22; divin, 56, 59; ezoteric, 44; lui Dumnezeu, 132; „ascuns”, 308nl0; intelectual, 35, 41, 46, 206, 207, 223, 224, .140; interacțiunea cu cultura islamică, 42; islamic, 35, 42,

43, 	213, 214, 323«39; de logică, 42; matematic, 14, 199, 203, 212, 213; lu( :rn, 7, 130, 261, 262, 264, 265, 271, 339n6; natural, 13, 14,

196, 	199; ocult, 203; dimensiunile filozofice ale, 108; filozofia lui, 118, 305n6; fizică, 171; platonic, 263; preislamic, 35, 42, 43; premodern, 261; principii căutate în metafizică, 177; dovada în, 170; a comentariului coranic, 96; religios, 2-4, 38, 95, 96, 134, 135, 199, 207, 214, 232; suprem, 217; tradițional, 262; transmis, 42, 195, 205, 211, 223, 224, 240; Western, 47

scientia >ac ra, 35

Al doilea intelect, 141, 149

Grădina secretă a misterelor divine (Shabistari), 146, 190, 192

Secretele înțelepciunii (Sabziwârï), 238 secularism, 270, 271

Sédillot, Amélie, 165

Seiende, das, 89

Sein, das, 67, 89

pravila Seljuq, 113, 168; ridicare de

Puterea Ash'arite printre, 44 semiotică, 20

Servier, Jean, 338n3

„Șapte heruvimi”, 149

Secolul al VII-lea/XIII: reapariția Școlii de Iluminare, 160

Sezgin, FtPad, 21

Shabistar, 190

Shabistari, Shaykh Mahmùd, 190, 192

Shâdhilî, Shaykh Abü'l Hasan al-, 76

Shăfiyah, al- (vindecătorul), 200

Shah Țăhir ibn Radi al-Dîn, 203, 204

Shah Walî Allãh, 293nl9, 297n36 Shãhãbãdí, Mïrzâ Muhammad 'Alï,

239, 247

Shahrastãnl, Abü'l-Fath al-, >0, 113, 127, 146, 192

Shahrazur: Filosofia islamică m, 189

Shahrazùrï, Shams al-Din Muhammad, 24, 115-116, 139, 160, '188, 189,192, 211, 285nl9

Sheikh, Saeed, 26 de ani

Shajarat al-ilãhiyyah, al- (Divinul

Arbore), 211

religii șamanice, 1

Shamsã Gïlânï, Mullã. Vezi Gilani,

Mul 1 i Shamsa

Shams al-Din al Fanari. vezi Fanari,

Shams al-Din

Shams al-Din Khusrawshahi. Vezi Khusrawshahï, Sham1 al-Din

Shams al-Din Muhamad ibn Ahmad Khafrï. Vezi Khafrï, Shams al-Din Muhammad ibn Ahmad

Shams al-Din Muhammad

Shahrazuri. Vezi Shahrazùri, Shams al-Din Muhammad
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Shamsiyyah fPl-qawâ'id al-manțiqiyyah, al- (Dedicația voastră Ireatizată către Shams al-Din cu privire la regulile Ogicului),

Sharajat al-illahiyyah, al-he Arborele Divin), 189 >11

Sha'rani, 'Abc il- V\ ihhab al-, 45 Sha'rani, Abû'l Ha· an, 276, 308nl4 Sharh al-h iãyãh ((. menționând Călăuzirea),

Sharh al-ishãrãt (Comentariul la cartea de instrucțiuni și observații de Fakhy al-Dïn al-Râzï),

Sharh al-ishãrãt (Făcând aluzie la Ne i d-Dì). Vezi al-Tusi

Sharh al-Manzümah (Comentariu la Manzümah ■ >f Sabziwărî), 79,

Sharl.i al-mawãqif (Cor ime ntary upon the Stati >ns), 128

Shari'ah, al-, 31, 56, 57. 58, 122, ! > . 1J5, 1 ¡4, >71; cersind assi itane si din, 59; ordonanțe ale, 58

Sharif, Mian Muhammad, 18, 27-28, 277, 288n18

Shawãhid al-rubãbiyyah, al- (Martori Divini), 55, 88

Shawãl' · al-hür fî sharh hayãkil al-níir (Forme de bunăstare referitoare la templele luminii), 199

Shawãnq al-hhan (Orienturile inspirației divine), 55, 59

Shawdhî, Abü 'Abd Allah al-, 155 She i... d, Philij 285n25

SI-,rã , al-, (Heal ig). Ses Kitãb al-shifã'J Shihãb al-Dïn Suhrwardî. Vedea

Suhrwardï, Shihãb al-Dïn

Shihâbî, Mahmûd, 255

Şiism (Ithnâ-'asharï sau Doisprezece -Imam), 37, 38, 40, 51, 97, 116, 128, 132, 133, 183, 187, 204, 210, 220, 292nl6, 292nl6, 292nl6, 292nl, 293, 292; comentarii la Tajrîd, 39; gnoza, 36, 146; (filiala Ismâ'ïlï),

111; (Zaydï), 122, 132, 133. Vezi și Ismâ' lism

Shiraz, 223

Shiraz, Jam 1 al-Din Mahmud, 195, 205

Shïrâzï, Mawlãnã Sayyid Quțb al-Dîn Muhammad, 40 de ani

Shïrâzï, Mïr Fath Allah, 206, 207

Shïrâzï, Quțb al-Din al-, 52, 65, 116, 160, 162, 188, 189, 19, 192, 195, 196, 199.203, >40.319*8

Shïrâzï, Rafi al-Dïn, 204

Shïrâzï, Șadr al-i >ïi Vezi Șadră Mullã shuhûd, 89

Si ași (Trei Principii), 53

Siddiqi, Bakhtyar Hussain, 319n7 Siger of Brabant, 69 de ani

Sijistânï, Abû Sulaymân al-, 25. 110, 111, 139, 186, 190

Sijistânï, Abû Ya'qûb al-, 111, 146, 148, 227

Simnani, „Alã” al-Dawlah, 76 sin, 122

Singapore, 277

Şcoala Sipahsãlãr, 251

Sîrat al-falsafiyy h al- (Calea filozofică ■ f Viața) 144

Sirât al-mustaqïl· ■ > ■ (Calea dreaptă), 214

Sirhindi, Shaykh Chmad, 76 de ani

Șiwân al-hikmah (Vasul înțelepciunii), 190

Şase h/Tw 1 ii secol?·: astronomie anti-Ptc lemaică în, 152; co m< >logy in, 152

scepticism, 165, 172, 183

Smith ■ h ston, 282nl?

Smith, W ilfgang, 171, 339n7 socialism, 269

Socrate, 144 150

S< le...n, 34, 43

sophia, 7, 283n8 sophia perennis, 161

Sorbona (F лее), 242 soteriologie, 161
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Bijuteria căutată (Lâhïjï). 55

suflet, 134

Sufletul primei sfere, 141

Uniunea Sovietică: marxismul în, 16 spațiu, 112

Spania: Filosofia islamică în, 114, 115, 152, 154, 156, 311и52

Spaniolă: „identitate”, 15 speculum historíale, 220 spiritualitate: armonizaron cu

filozofie, 158

The Spiritual Physick (al-Râzï), 23, 144

Predica splendidă (Ibn Sînâ), 171 Izvoarele înțelepciunii (Ibn Sînâ), 98 Stagirite, 64. Vezi și Aristotel Steengerghen, Fernand, 287n7 Steinschneider, Moritz, 15, 50

Stem, Samuel, 311n52

Stoddart, William, 284n9

Povestea exilului occidental (Suhrawardï), 161

Calea dreaptă (Mïr Dãmãd), 214

Îndreptarea credinței (Mïr

Dămãd), 214

Struik, Dirk, 314n2

Suarez, Francisco, 86 de ani

Substanța unității (al-Bajuri),

128

Subtilități ale filozofiei (Urmawl), 189 The Sujficient in Philosophy (Ahari), 188

Sufi: (гм/м/нд3, 37; metafizica, 46, 81, 82; poeți,

Sufi ibn al-Waqt, al-,

Sufism, 13, 14, 27, 34, 35, 116, 128, 131, 146, 147, 150, 155-157, 175, 179, 188, 192, 194, 204, 204, 207, 207, 207, 207, 209 277;?95nl5. Vezi Ifahni, Muhammad ibn Da'ud al-;

Kashan, .idal al-Dîn; practicile ascetice ale, 36; combinat cu filozofia, 155; critica, 40; doctrinar, 23, 108, 136; efectul lui Ibn 'Arabi asupra, 87; identificat cu

dimensiunea ezoterică a islamului, 100; cunoştinţe experienţiale ale, 74; falsafah si, 45; la iluminare, 76; indian, 132; integrarea hikmah și kalãm și, 51; sensul divinității în, 74; metafizică și, 46; nord-african, 132; persană, 182; dimensiunile filozofice ale, 108; profeții din, 37; Qâdirï, 76; relație cu hikmah, 59; raport cu kalãm, 56, 57, 58; Ordinul Shãdhiliyyah, 76; în Spania, Í14, 115; privind structura realității, 80; turcă, 132

Suhrawardï, Shihâb al-Dïn, 4, 5, 23, 27, 29, 36, 38, 39, 45, 49, 64, 79, 140, 152, 153, 156, 157, 167, 179, 918, 179, 81 , 194, 225, 228, 239, 241, 269, 284nl2, 294zi7, 298n24, 300n5, ЗОЗнІЗ, 313n68, 32Ίη21; apărarea corespondenței lui mâhiyyah cu realitatea unui obiect, 79; metafizică esenţialistă şi, 79; executare a, 115; înfiinţarea Şcolii de Iluminare de către, 86; identificat cu rcnool de așâlat al-mâhiyyah , 80; doctrinele ishrâqï ale, 52; scoala de iluminare si, 99, 115, 116, 158-160; scoala de principialitate a quidditatii si, 176; studiul îngerilor de către, 229; studii în Turcia, 60; Concepția tradițională islamică a istoriei filozofiei de, 107 Sulaymân Nadwï, Sayyid. Vedea

Nadwï, Sayyid Sulaymân Suma a două înțelepciuni (Nășir-i

Khusraw), 112, 146 sunnah: neajunsurile lui Ash'arit

abordare şi, 52 Sunni: activitate filosofică în

Siria, 45 unnism, 38, 44 Supreme Principie, 102, 131, 148
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Suprem'. Realitatea, 63

sura, 101

Swedenborg, Emmanui * 229 Sweetman, J. Windrow Ю( n2

Syed \m< er Ali Vezi Ameeij 'Ali,

S ■ ed

simbolismul lui ii> ht, 161; matematica.! 148; Sufi, 190

simpatia a, 1ς3

S ria 209, 278; Filosofia islamică în, 189; lit raries n, 21; ¡ hilo-sophi ! activitatea Arabului Sunnit*· în, 4f dezbateri religioase în, 120;

Se juq i ule in 68

ta'aqqul, 99

tașawwuf al-'ilmJ, al-, 108

Tașawwwurât (Noțiuni), 147

Țabasî, Quțb al-Za în Muhammad

'al-, 185

Tabățc bă i 'Allămah, Sayyid

Am semnat....d am semnat 18, 60, 117,

241. 252,254, 276, 277, '95nl4, 298n31

ȚabViyySt (Filosofia naturii), 177 Tabriz, Abu ' · >d Allah

Muhammad 190

ТаЬЖІ, Abü Ishãq, 1 Ю

Tabriz, Maqsud 'Ali, '85nl9

Tabriz, Mullah Rajab 'Ali 88 216, 218, 235

Tadbïr al-Mutawahhid (R< gimen of the Solitary), 114, 152

(afrah, 123).

taf domnule,

Taftăzani, Sa'd al-Din al-, 128, 201, 206

Tahâfnt al-falâsifah (In oerența filozofilor), І13, 1 >5,

Tahâfut al-tahâfut (Incoerența incoerenței), 23, 114, 115, 162,

Tahâwism, 126, 127

Tahdhïb al-akhlãq (Purification of Moráis), 112, 139

Țăhir Tunikâbûnï, Mîrză Țăhir See

Tunakabùnï, Mîrză Țăhir

Tahqïq mă IPl-hind (I i estigatic concerning I adia), 14

Tahrali, Mustafa, 2

Tajrîd al-i'tiqâd (Catharsis of Doc-

trine), 38, 39, 52, 55, 133, 134 tali, 149

Țaliqănî, Mïr Sayyid Hasan, 235

? < '	1 Glosses), 69

Talwïhât (Intin ions), 188

Tan rl mi ' >3, 209

Tamh d qt wâ'id (The Disposition

( >f Pi i iciplc 1, 210

Tanzîl al-afkâr (Desceñí of Thought),

189

Taoism, 1, 6; prophecy and, 7

Taqï al-Dîn ibn Taynuyyah. Vezi Ibn

Taymiyyah, Taqï al-11

Taqï Irânï. Sec ani, I iqï taqltd, 58

Taqwîm al-ïmch (Th< Stângerea credinței), 214

Tarïqah, al-, 31 tashkïk, 74, 77. 78 tawhïd, al-, 102, 146 148 Tawhïdî, Abü Hayyăn al-, 11 1 19 taiwil, 111, 133, 145, 154.

Țawq al-hamiïmah (Inelul porumbelului) 114

Templele Luminii (Suhrawardï), 199 Al zecelea intelect, 141, 149 Al zecelea/S· i·-·' ' Cei't'ir· 'iprochement

>e ween schoc >ls of Isl imic philosophy, 162, 16: School of Shiraz in, 194

Thftcksto · Wheeler, 23 de ani

Thanwï, Mawlănă 'Alï Ashraf, 51 de ani,

60, 232, 255

T' emistius, 98

! heodicie, 173

German Theologica ■ 120

teologie, 14, 141 9( 194, 200, 203,

209, 210, 219, 232, 32 :»2ï. Vezi si

Islam; acceptabil 1 '6; Tsh'arite.
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50, 52, 53, 123; catolic, 15; creştin, 5, 52, 120; dogmatic, 127; islamic, 49, 194; Mu'tazilite, 53, 143; mistic, 225; natura lui Dumnezeu și, 134; nou, 128; filozofic, 7, 23, 108, 206, 237; împotriva filozofiei, 113, 114; raport cu filosofia, 60; Scolastic, 108; Shiite, 97, 308nl4; speculativ, 127; Sufi, 113; sunniți, 97; ca ştiinţă supremă, 217; Doisprezece imami, 38, 51, 97, 128, 132, 133, 183, 187,

Teologia lui Aristotel (Piotimi), 137 teofanie,

Teofrast, 25, 64, 77 teoreme: non-euclidian, 170 teorie: Empedoclean, 151; de evoluție, 267, 268; de mișcare a proiectilului, 152

theo-sophia, 65, 119 theosophy, 14, 135, 158; definitorie, 117; ishrãqi, 53; Ismâ'ïlï, 147; degustare de, 80; transcendent, 34, 53, 65, 68, 77, 81, 117, 203, 210, 214, 224, 225

Theosophy of the Irien of Light (Suhrawardî), 115, 158, 188

Al treilea intelect, 149

Secolul al treilea/al IX-lea: filozofia islamică la Bagdad în, 183 Secolul al treisprezecelea: filosofia islamică din, 25

Tomism, 15, 18

Three Muslim Sages (Nasr), 27, 107 Three Principies (Mullã Șadră), 53 Țibb al-rühãm, al- (Spiritual Physick), 144

Tibet, 274 „The Tigrus” (Dawânï), 199 Timeu (Platon), 144 time, 112

Toynbee, Arnold, 158 tradiție: Christian Scholastic, 15;

Orientai, 15, 17

Transcendent Philosophy (Jurnal), 20, 65

teosofie transcendentă, 53, 68, 77, 81, 117, 219

Teozofia transcendentă privind cele patru călătorii intelectuale (Mullã Șadră). Vezi Asfãr, al

Teozofia transcendentă (Gïlânï). Vezi Asfãr, al

Teozofia transcendentă (Khafrï). Vezi Asfãr al-

transformism, 231

Tratat privind verificările calităților (Khayyâm), 175

Tratatul dedicat lui Shams al-Dïn cu privire la regulile logicii (Kãtibi), 191

Tratat Cunoscut sub numele de Ierarhie

Lanț (Khayyâm), 174
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